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LAS  COMUNIDADES 
ECLESIALES  DE  BASE 
EN  AMERICA  LATINA 
(Despues  de  Santo  Domingo) 

Pablo  Richard 


1.  Santo  Domingo:  una 
interpretacion  global 

Antes  de  analizar  las  Comunidades  Eclesiales  de 
Base  (CEBs.),  haremos  una  breve  interpretacion  global 
de  la  IV  Conferencia  General  del  Episeopado  Latino- 
americano. 

La  IV  Conferencia  se  celebro  en  Santo  Domingo 
(Republics  Dominicana),  del  12  al  28  de  octubre  de  1992. 
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Las  conclusiones  fueron  entregadas  el  ultimo  dla,  28  de 
octubre,  y aprobadas  el  10  de  noviembre  por  Juan  Pablo 
II.  La  interpretacion  de  este  evento  debe  hacerse  desde  la 
perspectiva  del  documento  del  episcopado  latinoamericano 
llamado  Secunda  relatio  (febrero  de  1992)  y del  Docu- 
mento de  trabajo  (junio  de  1992). 

Lo  fundamental  de  la  Conferencia  de  Santo  Domingo 
fue  la  afirmacion  de  la  identidad  de  la  Iglesia  de  America 
Latina  y el  Caribe  (ALC).  Esta  identidad  esta  en  clara  y 
expllcita  continuidad  con  las  conferencias  anteriores  de 
Medellin  y Puebla,  y responde  a la  prdctica  de  nuestras 
Igtesias  en  sus  ultimos  30  anos.  En  la  Conferencia  de 
Santo  Domingo  no  hubo  triunfos  espectaculares,  ni  de  los 
sectores  mas  conservadores,  ni  de  los  sectores  mas  pro- 
feticos,  pero  sf  se  pusieron  fundamentos  para  un  trabajo 
futuro,  se  fue  a la  raiz  de  la  tradicidn  eclesial  anterior  y 
a la  raiz  de  los  nuevos  problemas  que  enfrenta  la  Iglesia 
latinoamericana  y caribena.  Hubo  quizes  debilidad  en  el 
anuncio  y en  la  denuncia  profetica,  no  obstante  se  articuld 
y se  reforzo  una  nueva  conciencia  eclesial  latinoamericana 
y caribena.  En  resumen:  Santo  Domingo  no  fue  un  mo- 
mento  de  triunfos  espectaculares,  sino  un  momento  de 
poner  fundamentos  y de  construir  una  nueva  conciencia. 
No  fue  un  momento  de  grandes  llamaradas,  pero  si  de 
combustiones  profundas. 

Los  elementos  fundamentals  de  esta  identidad  ecle- 
sial afirmada  en  Santo  Domingo,  son  los  siguientes: 

a)  La  opcion  preferencial  por  los  pobres: 

Hacemos  nuestro  el  clamor  de  los  pobres.  Asumimos 
con  renovado  ardor  la  opcion  evangelica  preferencial 
por  los  pobres,  en  continuidad  con  Medellin  y Puebla. 

Esta  opcion  no  exclusiva  ni  excluyente,  iluminara,  a 
imitacion  de  Jesucristo,  toda  nuestra  accion  evan- 
gelizadora  (SD  296.  Cf.  tambien  178-181). 

b)  La  promocion  humana  (es  decir,  el  desarrollo,  la 
libcracidn)  como  dimension  privilegiada  de  la  nueva 
evangelizacion  ( SD  157-163). 

c)  Los  nuevos  signos  de  los  tiempos  en  el  campo  de  la 
promocion  humana:  derechos  humanos;  ecologla;  tierra; 
solidaridad;  trabajo;  migraciones;democracia;nuevoorden 
economico;  integracidn  latinoamericana  (SD  164-209).  Es- 
tos  nueve  signos  configuran  un  programa  de  insercion  de  la 
Iglesia  en  la  sociedad  civil  con  un  cardcter  claramente 
liberador  y evangelizador.  Tenemos  aqul  un  avance  muy 
significativo  sobre  Medellin  y Puebla,  y en  continuidad  con 
ellos. 

d)  Unidad  y pluralidad  de  las  culturas  indigenas, 
afroamericanas  y mestizos  (SD.  243-251);  ALC  como  un 
continente  multietnico  y pluricultural  (SD  244);  exigencia 
de  una  evangelizacidn  inculturada  (SD  243-251  y 299). 

e)  Participacion  de  los  laicos  (SD  97-103  / 293),  de  la 
mujer(S  D 104-1 10),  de  los  jovenes  (SD  1 1 1-120)  y de  los 
nihos  (SD  221).  Importancia  de  la  comunidad  eclesial,  y en 
especial  de  las  CEBs.  (SD  58, 61  -63, 95, 1 06, 108, 13 1 , 142, 
210, 259,293). 

f)  Evangelizacion  en  la  ciudad  y en  el  mundo  moderno 
(SD  252-262). 

g)  Importancia  de  la  familia  (210-227),  de  la  accion 
educativa  de  la  Iglesia  (263  -278)  y de  \acomunicacion  social 
(279-286). 


La  Tercera  Parte  del  documento  traduce  todo  lo  an- 
terior en  llneas,  opciones  y prdcticas  pastorales,  con  el 
sugestivo  titulo:  “Jesucristo,  vida  y esperanza  de  America 
Latina  y el  Caribe”: 

Lineas  pastorales  prioritarias  (en  continuidad  con 
el  Concilio  Vaticano  II,  Medellin  y Puebla:  SD  290): 

— Una  nueva  evangelizacion  de  nuestros  pueblos 
(compromiso  de  todos,  desde  comunidades  vivas,  con 
especial  protagonismo  de  los  laicos,  especialmente 
de  los  jdvenes,  mediante  la  catequesis  y la  liturgia, 
con  un  sentido  misionero)  (SD  293-295). 

— Una  promocion  humana  integral  de  los  pueblos 
latinoamericanos  y caribefios  (asumir  el  clamor  de 
los  pobres,  la  opcion  preferencial  por  los  pobres,  la 
exigencia  de  un  nuevo  orden  economico,  social  y 
politico,  y un  si  a la  vida  y a la  familia)  (SD  296- 
297). 

— Una  evangelizacion  inculturada  (en  las  grandes 
ciudades,  en  los  pueblos  indigenas  y afroamericanos, 
por  una  eficaz  accion  educativa  y una  modema  co- 
municacion)  (SD  298-301). 

Tenemos  disefiado  aqul  un  cuadro  sintetico  de  la 
identidad  de  la  Iglesia  latinoamericana  y caribena,  tal  cual 
fue  afirmada  en  la  IV  Conferencia  General  de  Santo 
Domingo.  Esta  identidad  es  coherente  con  la  prdctica 
liberadora,  junto  a los  pobres,  de  esta  Iglesia  en  sus  ultimos 
30  anos.  El  problema  del  texto  final  de  Santo  Domingo 
es  que  desarrolla  teoricamente  una  cristologla  (SD  1-21) 
y una  eclesiologla  (principalmente  en  la  seccion  titulada 
“La  Nueva  Evangelizacion”:  SD  23-156)  que  no  son 
coherentes  con  esta  prdctica  liberadora  de  la  Iglesia  lati- 
noamericana y caribefla,  y que  responde  mds  bien  a una 
corriente  teoldgica  de  tipo  fundamentalista.  En  Santo 
Domingo  aparecid  un  extrano  “fundamentalismo  romano”, 
con  un  lenguaje  muy  semejante  al  de  las  sectas  lati- 
noamericanas,  que  bused  negar  la  importancia  de  una 
vision  pastoral  de  la  realidad  y del  metodo  de  evangeli- 
zacion  ver-juzgar-actuar-evaluar-celebrar.  La  identidad 
de  la  Iglesia,  tan  claramente  afirmada  en  el  texto,  quedo 
as!  como  “enjaulada”  en  esta  teologla  fundamentalista. 
Una  lectura  interpretativa  del  texto  de  Santo  Domingo 
debe  liberar  la  identidad  de  la  Iglesia  latinoamericana  y 
caribena,  a partir  de  su  propia  practica  historica. 

La  lectura  liberadora  del  texto  debe  hacerse  sobre 
todo  a partir  de  la  opcion  preferencial  por  los  pobres, 
que  es  la  marca  esencial  de  la  prdctica,  la  identidad  y la 
conciencia  de  nuestra  iglesia  latinoamericana  y caribena. 
Ademds  de  liberar  el  texto,  debemos  re-ordenarlo,  pues 
muchas  veces  lo  importante  no  esta  en  el  sitio  oficial  que 
le  asigna  el  documento,  sino  en  otro  lugar.  Por  ejemplo: 
la  cristologla  fundamental  del  documento  no  esta  sola- 
mente  en  la  profesion  de  fe  de  la  Primera  Parte,  sino 
tambien  en  la  seccion  “Empobrecimiento  y Solidaridad” 
(SD.  178- 181).  En  el  nQ  178  hay  una  referencia  fundante 
sobre  la  practica  de  Jesus:  “Evangelizar  es  hacer  lo  que 
hizo  Jesuscristo...  El  nos  desafla  a dar  un  testimonio  de 
pobreza...”.  La  opcion  preferencial  por  los  pobres  es  “a 
ejemplo  de  Jesus”.  El  rostro  del  Senor  lo  descubrimos 
“en  los  rostros  sufrientes  de  los  pobres...”.  No  hay  una 
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seccion  initial  sobre  la  vision  pastoral  de  la  realidad, 
pero  6sta  estd  presente  en  el  largo  capftulo  sobre  “Pro- 
motion Humana”  y en  el  de  “Cultura  Cristiana”. 

2.  Las  CEBs.  en  el  Documento 
final  de  Santo  Domingo 

El  texto  mas  importante  sobre  las  CEBs.  lo  tenemos 
en  los  numeros  61-63: 


comunitaria  y participativa  (SD  142),  son  un  lugar  indi- 
cado  para  hablar  de  la  familia  (SD  210),  se  recomienda 
multiplicar  las  CEBs.  para  hacer  posible  la  evangelizacion 
en  la  ciudad  (SD  259),  la  nueva  evangelizacion  es  com- 
promise de  todos  y desde  comunidades  vivas  (SD  293). 

Todos  los  textos  citados  nos  muestran  con  claridad 
que  la  Iglesia  en  Santo  Domingo  ratified  fundamental- 
mente  su  opcion  por  las  CEBs.  en  continuidad  con  Me- 
dellin, Puebla  y todo  el  magisterio  anterior  del  episcopado 
latinoamericano  y caribefio. 


61  La  comunidad  eclesial  de  base,  es  celula  viva  de 
la  parroquia,  entendida  dsta  como  comunion  orgdnica  y 
misionera. 

La  CEB  en  si  misma,  ordinariamente  integrada  por 
pocas  familias,  esta  llamada  a vivir  como  comunidad  de 
fe,  de  culto  y de  amor,  ha  de  estar  animada  por  laicos, 
hombres  y mujeres  adecuadamente  preparados  en  el 
mismo  proceso  comunitario;  los  animadores  han  de  estar 
en  comunion  con  el  parroco  respectivo  y el  obispo. 

Las  comunidades  eclesiales  de  base  deben  caracterizarse 
siempre  por  una  decidida  proyeccion  universalista  y 
misionera  que  les  infunda  un  renovado  dinamismo 
apostolico  (Juan  Pablo  11,  Discurso  inaugural,  n.  25). 

“Son  signo  de  vitalidad  de  la  Iglesia,  instrumento  de 
formation  y de  evangelizacion,  un  punto  de  partida 
valido  para  una  nueva  sociedad  fundada  sobre  la 
civilization  del  amor  (RM  51). 

62  Cuando  no  existe  una  clara  fundamentacidn 
eclesiologica  y una  busqueda  sincera  de  comunidn,  estas 
comunidades  dejan  de  ser  eclesiales  y pueden  ser  victimas 
de  manipulacidn  ideoldgica  o politica. 

63  Consideramos  necesario: 

— Ratificar  la  validez  de  las  comunidades  eclesiales 
de  base  fomentando  en  ellas  un  espiritu  misionero  y 
solidario  y buscando  su  integration  con  la  parroquia, 
con  la  diocesis  y con  la  Iglesia  universal,  en  confor- 
midad  con  las  ensenanzas  de  la  Evangelii  Nuntiandi 
(cf.  EN  55). 

— Elaborar  planes  de  action  pastoral  que  aseguren  la 
preparation  de  los  animadores  laicos  que  asistan  a 
estas  comunidades  en  intima  comunion  con  el  parroco 
y el  obispo. 

Otro  texto  importante  es  el  N®  58: 

La  parroquia  tiene  la  mision  de  evangelizar,  de  cele- 
brar  la  liturgia,  de  impulsar  la  promotion  humana,  de 
adelantar  la  inculturacidn  de  la  fe  en  las  familias,  en  las 
CEBs.,  en  los  grupos  y movimientos  apostolicos  y,  a traves 
de  todos  ellos,  en  la  sociedad. 

La  parroquia,  comunion  orgdnica  y misionera,  es  asf 
una  red  de  comunidades. 

Las  CEBs.  hacen  posible  el  compromiso  de  los  laicos 
en  la  Iglesia  (SD  95),  el  protagonismo  de  la  mujer  en  las 
CEBs.  (SD  106  y 108),  deben  redoblar  su  servicio 
evangelizador  (SD  131),  hacen  que  la  Iglesia  sea  mas 


3.  La  tradicion  sobre  las  CEBs. 
anterior  a Santo  Domingo 

Si  bien  Santo  Domingo  esta  en  continuidad  funda- 
mental con  la  tradicion  del  magisterio  anterior,  hay  muchos 
elementos  importantes  sobre  las  CEBs.  en  este  magisterio 
que  debemos  rescatar.  Estos  elementos  estdn  implicitos 
en  el  Documento  final  de  Santo  Domingo.  Su  rescate  es 
necesario  para  una  interpretation  global  de  la  Iglesia  de 
ALC  despues  de  Santo  Domingo. 

3.1.  Documento  de  trabajo 
(junio  de  1992) 

El  parrafo  mas  importante  sobre  las  CEBs.  lo  tenemos 
en  los  numeros  224-228.  Las  ideas  fundamentals  de  este 
parrafo  son: 

• Las  CEBs.  nacen  para  integrar  a la  Iglesia  a esa 
mayorfa  de  catdlicos  que  tienen  una  vaga  y gendrica 
pertenencia  a la  comunidad  eclesial. 

Las  CEBs.  constituyen  una  de  nuestras  experiencias 
evangelizadoras  mas  originales. 

Son  el  resultado  de  un  largo  y dificil  camino  que  arranca 
del  Vaticano  II  y se  continua  por  Medellin,  Evangelii 
Nuntiandi  y Puebla. 

Sus  aportes  han  sido  valiosos  y nos  han  sensibilizado  a 
los  valores  centrales  del  Evangelio  (DT  224). 

• Las  CEBs.  aspiran  a ser  la  base  de  una  comunidad 
parroquial,  entendidacomo  comunidad  de  comuni dades. 

No  se  comprenden  a si  mismas  como  un  movimiento  de 
Iglesia,  sino  como  una  forma  de  ser  y de  expresar  la 
Iglesia,  al  estilode  la  primitiv  a comunidad  cristiana  (DT 
225). 

• Las  CEBs...  generan  ministerios  laicales,  son  ins- 
trumentos  de  inculturacion  y expresan  su  fe,  segun  el 
metodo  comunitario  de  ver,  juzgar,  actuar,  evaluar  y 
celebrar  (DT  226.  Este  texto  aparece  en  SD  1 19). 

• La  mayor  fuerza  de  las  CEBs.  suele  estar  entre  los 
pobres  que  se  congregan  para  reflexionar  la  realidad  a la 
luz  de  la  Palabra  de  Dios,  formando  una  comunidad  de 
fe  y oraci6n  en  orden  a la  transformation  liberadora  de 
las  personas  y de  su  situation  (DT  227). 


• Peligros  de  manipulacion,  ideologizacion  y de  un 
cierto  paralelismo  pastoral. 

Necesitan  consolidar  su  identidad  eclesial,  asumiendo 
mejor  las  orientaciones  de  la  Iglesia  para  ser  ins trumentos 
eficaces  de  evangelizacion  (DT  228). 


3.2.  La  Secunda  relatio  (febrero  de  1992) 

En  la  Primera  Parte,  capltulo  3:  Visidn  de  la  realidad 
eclesial  latinoamericana,  parrafo  1.2  sobre  las  CEBs.  Res- 
catamos  algunas  ideas  propias  de  este  valioso  documento: 

• Para  transformar  estos  grupos  numerosos  de  bauti- 
zados  en  comunidades  vivas,  la  Iglesia  de  America 
Latina  tiene  la  preciosa  experiencia  de  las  CEBs... 
constituyen  la  estructura  evangelizadora  mas  poderosa 
del  presente  y del  futuro. 

• ...las  CEBs.  no  son  un  movimiento  de  Iglesia  sino  un 
modelo  de  Iglesia. 

• En  ellas  (las  CEBs.)  se  lee  la  Biblia  de  una  manera 
nueva  que  parte  de  la  vida  y se  dirige  a ella  para 
transformarla. 

• Las  CEBs.  reflejan  en  concreto  a la  Iglesia  de  Cristo 
abierta  a todos,  especialmente  a los  pdbres  y olvidados 
de  nuestra  sociedad,  que  experimentan,  de  esta  manera, 
la  opcion  preferencial  de  la  Iglesia  por  ellos. 

En  la  Terccra  Parte  del  Documento,  donde  se  habla 
de  las  opciones  preferenciales  nuevas,  la  segunda  es  por 
las  CEBs.  Dice  asf: 

• Opcion  por  las  CEBs.  como  espacio  basico  de  vivencia 
eclesial,  expresion  de  la  opcion  preferencial  por  los 
pobres,  prdcticade  fratemidad  y lugar  de  evangelizacion, 
de  celebration  de  la  fe  y de  promocidn  de  servidores 
propios. 

• Las  CEBs.  son  celula  eclesial  fundamental...  confor- 
mando  un  nuevo  estilo  de  parroquia,  como  comunidad 
de  comunidades.  Las  CEBs.  son  lugares  privilegiados 
para  profundizar  el  proceso  de  promotion  humana  y de 
inculturacion  del  Evangelio  en  el  pueblo...  Este  creci- 
miento  (de  las  CEBs.)  pide  que  todas  las  iglesias  par- 
ticulares  opten  por  esta  nueva  manera  de  ser  y vivir  la 
Iglesia. 

3.3.  El  Instrumento  preparatorio 
(enero  de  1990) 

De  las  CEBs.  se  habla  especialmente  en  los  numeros 
520-525.  Tambien  en  el  N®  526,  sobre  la  renovacion  de 
la  parroquia.  En  este  documento  se  insiste  acertadamente 
en  la  dimension  institucional  de  las  CEBs.,  aspecto  este 
que  se  pierde  un  poco  en  los  documentos  posteriores: 

• ...diversidad  de  modelos  de  comunidades  (520). 

• El  valor  mds  significativo  de  esta  experiencia  de 
CEBs.  es  “la  maduracion  de  un  nuevo  modelo  de 


(521) . 

• ...las  CEBs.  llegan  a ser  una  nueva  estructura  pastoral 

(522) . 

• Los  dos  elementos  claves  de  la  renovacion  de  las 
parroquias  como  centros  de  evangelizacion  han  sido 

...la  multiplication  de  comunidades  en  su  interior,  y la 
participacidn  masiva  y organizada  de  los  laicos  en  las 
diversas  tareas  de  la  action  pastoral  (526). 


3.4.  Textos  mas  importantes  sobre  las 
CEBs.  de  documentos  anteriores 

a)  EnciclicaRedemptoris Missio  (Die.  1 990):  el  parrafo 
mas  citado  es  el  N®  51,  que  hace  una  valoracion  altamente 
posiliva  de  las  CEBs. 

b)  Exhortation  Apostolica  Evangelii  Nuntiandi  (Die. 
1975):  el  parrafo  mas  citado  es  el  NQ  58,  donde  se  hace  una 
apreciacion  positiva  y critica  de  las  CEBs. 

c)  III  Conferencia  General  de  Puebla  (1979): 

•Nfi  96:  Las  CEBs.  son  “motivo  de  alegrfa  y de  esperanza 
para  la  Iglesia”.  “En  comunion  con  el  Obispo...  se  han 
convertido  en  focos  de  Evangelizacion  y en  motores  de 
liberacion  y desarrollo”. 

•NB  97:  Las  CEBs  “es  una  de  las  fuentes  de  los  mi- 
nisterios  confiados  a los  laicos:  animadores  de 
comunidades,  catequistas,  misioneros”. 

•N®  638  al  643:  reflexion  doctrinal  sobre  las  CEBs. 

d)  II  Conferencia  General  de  Medellin  (1968): 

• El  texto  mds  importante  esta  en  el  Documento  15 
sobre  Pastoral  de  Conjunto,  del  nQ  10  al  12.  Destaco  un 
parrafo  que  acentua  un  aspecto  un  poco  olvidado  hoy: 

La  deteccidn  y formation  de  lideres  deberan  ser  objeto 
preferente  de  la  preocupacion  de  parrocos  y obispos, 
quicnes  tendran  siempre  presente  que  la  madurez  espi- 
ritual  y moral  dependen  en  gran  medida  de  la  asuncion 
de  responsabilidades  en  un  clima  de  autonomia  (11). 

•Documento  6 sobre  Pastoral  Popular,  ns  9 y 13. 

4.  Las  CEBs.  despues  de  Santo 
Domingo:  futuro  de  las  Iglesias 
de  ALC  (reflexion  de  conjunto) 

4.1.  Definicion  estructural  de  las  CEBs. 

En  Santo  Domingo  hay  preocupacion  por  una  insti- 
tucionalizacion  de  las  CEBs.  Esto  es  positivo  e importante. 
No  significa  una  co-optacion  de  las  CEBs.  por  parte  de 
la  estructura  de  la  Iglesia.  Las  CEBs.  deben  siempre  seguir 
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siendo  un  movimiento  profetico  en  la  Iglesia  y en  la 
sociedad,  prolongacion  del  “movimiento  de  Jesus”  en  la 
historia,  con  un  caracter  espontaneo  y carismatico,  insertas 
en  la  base,  especialmente  entre  los  pobres,  oprimidos  y 
excluidos.  Pero  es  importante  definir  el  espacio  estructural 
e institucional  de  las  CEBs.  al  interior  de  la  Iglesia. 

En  el  Instrumento  preparatorio  se  usa  una  formula 
que  se  perdio  posteriormente:  en  las  CEBs.  esta  madurando 
“un  nuevo  modelo  de  Iglesia  intermedia  entre  la  familia 
y la  parroquia".  Tambien  se  dice  que  las  CEBs.  son  “una 
nueva  estructura  pastoral ”.  En  la  Secunda  relatio  tambien 
se  lee:  “las  CEBs.  no  son  un  movimiento  de  Iglesia  sino 
un  modelo  de  Iglesia ".  “Las  CEBs.  son  celula  eclesial 
fundamental...  conformando  un  nuevo  estilo  de  parroquia, 
como  comunidad  de  comunidades”.  El  crecimiento  de  las 
CEBs.  pide  a las  Iglesias  particulares  “una  nueva  manera 
de  ser  y vivir  la  Iglesia" . En  el  Documento  de  trabajo: 

Las  CEBs.  aspiran  a ser  la  base  de  una  comunidad 

parroquiale ntendida  como  comunidad  de  comunidades. 

No  se  comprenden  a si  mismas  como  un  movimiento  de 

Iglesia,  sino  como  una  forma  de  ser  y de  expresar  la 

Iglesia,  al  estilo  de  la  primitiva  comunidad  cristiana. 

En  el  Documento  final  de  Santo  Domingo,  la  CEB. 
se  define  como  “ celula  viva  de  la  parroquia ” (todos  los 
textos  estan  citados  mas  arriba). 

En  todos  estos  textos  tenemos  dos  elementos  para 
definir  estructuralmente  a la  CEB.: 

1)  se  trata  de  una  estructura  pastoral  nueva,  intermedia 
entre  la  familia  y la  parroquia;  y 

2)  es  una  estructura  que  apunta  hacia  un  nuevo  modelo 
de  Iglesia  o una  nueva  manera  de  ser  y de  vivir  la  Iglesia. 

La  CEB.  no  es  ni  una  familia  grande,  ni  una  parroquia 
chica,  sino  una  estructura  nueva  entre  la  familia  y la 
parroquia,  que  no  sustituye  a ninguna  de  las  dos,  pero  si 
las  fortalece  y las  renueva. 

Existe  actualmente  un  consenso  en  destacar,  por  un 
lado,  la  crisis  de  la  familia,  y por  otro  lado,  el  caracter 
insuficiente  de  la  parroquia.  La  familia  catolica  no  trans- 
mite hoy  la  fe  como  lo  hacia  antes.  Los  padres  tienen 
especiales  dificultades  en  la  education  religiosa  de  sus 
hijos  (causas:  el  secularismo,  el  pluralismo  religioso,  las 
sectas,  la  desintegracion  familiar,  el  influjo  de  los  medios 
de  comunicacion,  etc.).  Por  otra  parte,  la  parroquia  no 
llega  a toda  la  poblacion  de  su  area  geografica.  Estudios 
de  sociologla  de  la  religion  revelan  que  la  parroquia,  como 
promedio  en  toda  ALC,  apenas  llega  al  3 6 5%  de  su 
poblacion.  Los  documentos  de  Santo  Domingo  insisten 
en  esa  muchedumbre  de  bautizados  catdlicos  que  no  tienen 
una  clara  pertenencia  a la  comunidad  de  la  Iglesia.  Con- 
secuencia  de  lo  anterior  es  que  existe  un  vacio  pastoral 
entre  la  familia  y la  parroquia.  Hay  un  80%  de  catolicos 
no  organizados  que  no  viven  ni  cultivan  organicamente 
su  fe,  expuestos  salvajemente  a las  tendcncias  negativas 
de  la  secularizacion,  la  modernization,  la  descristiani- 
zacion,  y al  influjo  de  las  sectas. 

Esta  realidad  social  y pastoral  exige  la  creacion  de 
una  nueva  estructura  pastoral,  una  tercera  estructura 
pastoral  intermedia  entre  la  familia  y la  parroquia.  Segun 
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todos  los  textos  citados  de  Santo  Domingo,  esta  estructura 
es  la  CEB.  Es  la  unica  solution  estructural,  permanente 
y eficaz  al  problema  del  vacio  pastoral  que  hemos  men- 
cionado.  El  problema  no  se  resuelve  con  los  movimientos 
apostolicos,  pues  estos  son  movimientos  especializados, 
no  son  una  estructura  pastoral  permanente  y,  a menudo, 
tienen  una  organization  supra-parroquial  y transnacional. 
Tampoco  el  problema  se  resuelve  con  los  medios  masivos 
de  evangelization  (santuarios,  fiestas  religiosas  populares, 
medios  de  comunicacion),  pues  estos  no  crean  una  viven- 
cia  comunitaria  y sostenida  de  la  fe  cristiana. 

La  CEB.,  como  toda  estructura  pastoral,  debe  estar 
unida  al  obispo  y a la  Iglesia  universal,  y en  este  caso 
concreto  tambien  unida  y coordinada  por  el  parroco  lo- 
cal. Sin  embargo  la  CEB.,  para  ser  realmente  una  tercera 
estructura  pastoral,  nueva  e intermedia,  tiene  que  tener 
una  identidad  propia.  Es  una  c61ula  viva  de  la  parroquia, 
una  celula  eclesial  fundamental,  parte  de  la  comunidad 
parroquial,  unida  a la  Iglesia  institucional,  pero  que  re- 
quiere  de  una  cierta  autonomia  para  ser  eficaz  y poder 
responder  a su  funcion  de  estructura  nueva  e intermedia. 
Esta  identidad  y autonomia  relativa  de  las  CEBs.  provoca 
temores  y tiene  tambien  sus  riesgos,  no  obstante  es  una 
exigencia  para  que  la  CEB.  responda  a su  mision  espe- 
clfica.  De  lo  contrario  la  CEB.  termina  siendo  o una  fa- 
milia grande  o una  parroquia  chica,  pero  no  una  tercera 
estructura,  nueva  e intermedia,  entre  la  familia  y la  parro- 
quia y al  servicio  de  las  dos.  Los  riesgos  de  desviacion 
bien  pueden  subsanarse  con  una  adecuada  coordination 
de  las  CEBs.  y con  un  acompanamiento  pastoral,  espiritual 
y teoldgico  de  las  mismas.  La  identidad  y autonomia  re- 
lativa de  las  CEBs.  es  tambien  una  exigencia  para  que  en 
ellas  y desde  ellas  surja  un  nuevo  modelo  o manera  de 
ser  de  la  Iglesia,  que  responda  a los  tremendos  desaflos 
actuales:  evangelizaci6n  de  las  culturas  y de  las  grandes 
ciudades,  option  preferencial  por  lo  pobres  y promotion 
humana,  creacion  de  nuevos  ministerios  y renovation 
profetica  de  la  Iglesia  (sobre  esto  hablaremos  mas  ade- 
lante).  Lo  contrario  significant  abandonar  ese  80%  de 
bautizados  para  que  sean  devorados  por  una  secularizacion 
descristianizante,  por  las  sectas  y otros  fundamentalismos. 

4.2.  Rectification  de  algunos  errores 

Hay  algunas  tendcncias  en  las  CEBs.  que  es  necesario 
rectificar,  para  lograr  una  mejor  definition  estructural  de 
las  mismas: 

1)  Definir  mejor  el  caracter  eclesial  de  las  CEBs. 
Santo  Domingo  insiste  mucho  en  este  aspecto,  igualmente 
el  Papa  en  su  discurso  inaugural  (Ne  25).  Sin  embargo 
muchas  veces  se  reduce  la  eclesialidad  de  las  CEBs.  al 
sometimiento  de  ellas  al  parroco,  al  obispo  y al  magisterio. 
En  el  documento  final  se  define  la  identidad  de  la  Iglesia 
por  la  Eucaristla,  la  devocion  a la  Virgen,  el  sometimiento 
al  Papa  y al  obispo,  y la  devocion  a la  Palabra  de  Dios 
(SD  143).  Esto  es  importante,  pero  insuficiente.  La  ecle- 
sialidad de  la  CEB.  esta  en  su  capacidad  de  ser  y vivir 
todas  las  dimensiones  constitutivas  de  la  Iglesia  univer- 
sal: su  dimension  sacerdotal,  profetica  y pastoral;  su 
capacidad  de  comunion  y mision;  su  fuerza  evangelizadora 
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y educadora  de  la  fe;  su  testimonio  en  medio  del  mundo 
como  sacramento  del  Reino  de  Dios,  etc.  La  CEB  es  la 
Iglesia  en  la  base,  la  pequefia  Iglesia,  la  Iglesia  que  se 
reune  en  la  casa  de...  (tal  como  aparece  en  el  Nuevo 
Testamento).  La  CEB.  es  un  lugar  privilegiado  de 
eclesiogenesis,  especialmente  entre  los  mas  pobres  y 
excluidos. 

La  eclesialidad  de  las  CEBs.  es  importante  no  s61o 
para  evitar  manipulaciones  pollticas  e ideologicas,  sino 
tambien  para  poder  resistir  los  fundamentalismos,  las 
exaltaciones  religiosas,  las  tendencias  autoritarias,  pa- 
triarcales  y espiritualistas  que  confunden  y destruyen  hoy 
a las  Iglesias. 

2)  Integrar  mejor  las  CEBs.  a la  vida  de  la  Iglesia. 
Superar  una  cierta  tendencia  a la  marginalidad.  Muchas 
CEBs.  se  marginaron  por  falta  de  comprension  y acom- 
panamiento  de  la  misma  jerarqula;  las  CEBs.  se  marginan 
cuando  ven  que  no  se  entiende  su  identidad  propia  y 
autonomla  relativa.  Pero  tambien  es  cierto  que  algunos 
cristianos  tienen  un  cierto  gusto  malsano  por  la  mar- 
ginalidad, que  se  interpreta  incluso  falsamente  como  marca 
de  autenticidad. 

3)  CEBs.  y movimientos  apostolicos.  Se  ha  dado  una 
polarizacion  est^ril  y sectaria  entre  estas  dos  realidades 
eclesiales.  Se  supera  esta  situacion,  cuando  se  entiende  el 
caracter  diferente  de  cada  estructura,  y cuando  existe  una 
pastoral  de  conjunto  que  las  integra  a ambas.  Se  insiste 
mucho  en  que  la  CEB.  no  es  un  movimiento,  sino  una 
forma  de  ser  y de  expresar  la  Iglesia;  que  la  CEB.  es  la 
base  de  una  comunidad  parroquial  entendida  como  co- 
munidad  de  comunidades  (cf.,  por  ejemplo,  DT  225,  citado 
mas  arriba).  No  debe  haber  sectarismo  entre  las  CEBs.  y 
los  movimientos,  sino  mutua  complementacion.  Pero  asf 
como  las  CEBs.  estan  corrigiendo  algunas  tendencias 
negativas,  as!  tambien  deben  hacerlo  los  movimientos; 
superar  su  exclusivismo,  su  marginalidad,  sus  tendencias 
fundamentalistas  y sectarias,  su  carismatismo  exaltado, 
su  busqueda  de  exito  rapido  y facil,  que  no  evangeliza  en 
profundidad. 

4.3.  CEBs.  y opcion  preferencial 
por  los  pobres 

El  Documento  de  trabajo  decia:  “La  mayor  fuerza  de 
las  CEBs.  suele  estar  entre  los  pobres...”  (DT  227). 
Tambien  la  Secunda  relatio: 

Las  CEBs.  reflejan  en  concreto  a la  Iglesia  de  Cristo 

abierta  a todos,  especialmente  a los  pobres  y olvidados 

de  nuestra  sociedad,  que  experimentan,  de  esta  manera, 

la  opcion  preferencial  de  la  Iglesia  por  ellos. 

El  mismo  documento  decfa  en  las  opciones  preferen- 
ciales  nuevas:  “Opcion  por  las  CEBs.  como  espacio  basico 
de  vivencia  eclesial,  expresion  de  la  opcion  preferencial 
por  lo  pobres...”  (textos  citados  arriba). 

Es  una  realidad  comprobable  que  las  CEBs.  se  han 
desarrollado  sobre  todo  entre  los  pobres.  En  menor  medida 
entre  las  Elites  que  trabajan  desde  la  opcidn  por  los  pobres. 
No  cabe  duda  que  son  los  pobres  quienes  mas  necesitan 
de  la  comunidad  para  vivir  y resistir.  Los  ricos,  por  tener 


dinero  y poder,  necesitan  mucho  menos  de  los  demas.  El 
pobre  lucha  en  comunidad.  El  rico  lo  hace  individual- 
mente. 

La  metodologia  basica  de  las  CEBs.  es  la  partici- 
pation. En  las  CEBs.,  y a traves  de  ellas,  los  pobres 
pueden  participar  en  la  vida  de  la  Iglesia.  Pero  tambien 
por  las  CEBs.,  la  Iglesia  puede  participar  en  la  vida  de 
los  pobres.  La  participacion  de  los  pobres  en  una  parroquia 
o en  una  didcesis  es  dificil.  Alii  participa  el  que  tiene 
liderazgo,  formacidn  o una  profesidn.  Igualmente,  las 
instituciones  grandes  de  la  Iglesia  dificilmente  pueden 
hacerse  presente  en  medio  de  la  vida  del  pueblo.  Sin 
embargo,  en  la  CEBs.  todos  los  pobres  y excluidos  pueden 
participar.  En  la  CEB.  el  pueblo  pobre  aprende  a pensar, 
hablar,  reflexionar,  dirigir,  rezar  y celebrar.  El  pobre  o el 
excluido  puede  participar  creativamente  en  la  CEB.  a partir 
de  su  situacion  social  o cultural.  El  pobre  en  la  comunidad 
puede  crear  nuevos  sfmbolos,  nuevas  oraciones,  una  nueva 
manera  de  hacer  teologla  y de  leer  la  Biblia.  Inversamente, 
a traves  de  las  CEBs.  la  Iglesia  grande  institucional  puede 
hacerse  presente  en  la  vida  del  pueblo,  en  los  pueblecitos, 
en  los  movimientos  sociales,  en  las  culturas  y fiestas  po- 
pulares.  Es  por  eso  que  la  CEB.  expresa  institucional  y 
visiblemente  la  opcion  de  la  Iglesia  por  los  pobres,  y 
viceversa  tambien:  la  opcidn  de  los  pobres  por  la  Iglesia. 
Son  las  CEBs.  las  que  han  permitido  la  irrupcion  de  los 
pobres  en  las  Iglesias,  y que  las  Iglesias  se  llenen  de 
pobres.  Son  las  CEBs.,  asimismo,  las  que  han  encamado 
a la  Iglesia  en  la  vida  cotidiana,  social,  cultural  y religiosa 
de  los  pobres. 


4.4.  CEBs.,  promocion  humana 
y nueva  evangelizacion 

Uno  de  los  capftulos  mas  logrados  en  las  Conclusiones 
de  Santo  Domingo  es  el  que  se  titula  “La  Promoci6n 
Humana”  (SD  157-227).  Es  en  este  capltulo  donde  mejor 
se  articula  la  vision  pastoral  de  la  realidad,  con  la  reflexion 
teologica  y las  lfneas  pastorales  (es  el  ver-juzgar-actuar, 
que  tanto  miedo  causa  al  fundamentalismo).  El  tltulo  del 
primer  apartado  de  este  capltulo  resume  el  espiritu  del 
todo:  “La  Promocion  Humana,  una  dimensidn  privilegiada 
de  la  Nueva  Evangelizacidn”  (SD  159).  En  estos  temas 
hay  un  avance  muy  significativo  y positivo,  mds  alld  de 
Medellin  y Puebla,  en  continuidad  con  ellos. 

El  Documento  final  nos  presenta  en  este  capltulo  los 
nuevos  signos  de  los  tiempos  en  el  campo  de  la  promocion 
humana  (DS  164-209):  derechos  humanos;  ecologla;  la 
tierra,  don  de  Dios;  empobrecimiento  y solidaridad;  el 
trabajo;  la  movilidad  humana;  el  orden  democratico;  el 
nuevo  orden  economico  y la  integracion  latinoamericana. 
Estos  signos  son  tambien  campos  de  accion,  tareas,  obje- 
tivos,  programas,  que  comprometen  profundamente  a toda 
la  Iglesia  en  la  transformacion  y evangelizacion  de  la 
sociedad  civil  en  ALC.  Sociedad  civil  que  se  hace  viva 
y que  se  expresa  en  los  as!  llamados  movimientos  sociales: 
movimientos  por  los  derechos  humanos,  ecologicos,  de 
lucha  por  la  tierra,  de  solidaridad,  de  trabajadores,  de 
migrantes,  por  un  nuevo  orden  economico,  por  la  demo- 
cracia  y la  integraci6n  continental. 
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Las  CEBs.,  en  un  trabajo  profundo  y a largo  plazo, 
han  mostrado  gran  capacidad  evangelizadora.  As!  lo  re- 
conocen  los  documentos  de  Santo  Domingo.  En  las  CEBs. 
se  da  una  relacidn  permanente  y cotidiana  entre  fe  y vida 
(se  habla  de  la  familia,  de  la  education  de  los  hijos,  del 
trabajo,  de  la  salud,  de  la  agricultura,  etc.,  siempre  en 
relacidn  con  el  Evangelio).  A partir  de  aqui  tambi6n  se  ha 
ido  dando  una  insertion  evangelizadora  de  las  CEBs.  en 
los  movimientos  sociales.  Las  CEBs.,  ademds  de  ser  una 
comunidad  de  oracion,  lectura  de  la  Biblia  y celebracidn, 
es  una  comunidad  que  compromete  a sus  miembros  (segun 
su  condicidn  y vocacion)  en  los  diferentes  movimientos 
sociales.  Existe  una  realidad  profunda  y extendida  que  se 
podria  sintetizar  en  el  binomio  CEB.-derechos  humanos; 
CEB.-democracia;  CEB.-ecologla;  CEB.-solidaridad; 
CEB.-nuevo  orden  economico  (economfa  solidaria),  etc. 
Las  CEBs.,  en  muchos  lugares,  son  el  alma  de  dichos 
movimientos  y dan  testimonio  del  Evangelio  en  medio  de 
ellos;  realizan  una  verdadera  evangelizacidn  liberadora 
en  el  seno  de  la  sociedad  civil.  En  los  ultimos  afios  se  ha 
dado  un  desplazamiento  desde  la  sociedad  polltica  hacia 
la  sociedad  civil.  Tambien  las  CEBs.  han  vivido  un  pro- 
ceso  sano  de  des-politizaci6n,  que  les  ha  permitido  reforzar 
su  autonomia  frente  a los  partidos  politicos,  asi  como 
lograr  una  encamacidn  e insercidn  mayores  en  la  vida  de 
los  pueblos.  Las  CEBs.  por  lo  tanto  hacen  posible,  visible 
y creible  la  promocidn  humana  en  ALC  como  dimensidn 
privilegiada  de  la  nueva  evangelizacidn,  tal  como  lo  pide 
el  Documento  final  de  Santo  Domingo. 


4.5.  CEBs.  y cultura  cristiana 

En  la  section  del  Documento  de  Santo  Domingo  que 
lleva  el  titulo  “Cultura  Cristiana”  (DS  228-286),  se  nos 
habla  de  la  inculturaci6n  del  Evangelio  en  la  pluralidad 
de  las  culturas  indigenas,  afroamericanas  y mestizas;  en 
la  cultura  moderna  y en  las  grandes  ciudades;  y de  la 
evangelizacidn  en  rclacidn  a la  accion  educativa  de  las 
Iglesias  y de  los  medios  de  comunicaci6n  social.  En  ge- 
neral es  una  seccidn  muy  positiva  y progresa  mds  alld  de 
Medellin  y Puebla,  en  continuidad  con  ellos. 

Desde  hace  muchos  afios  se  ha  dado  una  insertion  de 
las  CEBs.  en  los  barrios  de  las  grandes  ciudades  y en  el 
campo;  esto  hizo  posible  la  inculturacion  del  Evangelio 
en  las  culturas  populares  sub-urbanas  y campesinas.  La 
inculturacion  del  Evangelio  en  las  culturas  indigenas  y 
afroamericanas,  en  el  contexto  de  las  CEBs.,  es  algo  mas 
reciente,  no  obstante  ya  esta  dando  frutos  maduros.  Una 
de  las  mejores  expresiones  de  este  encuentro  entre  CEBs. 
y culturas  fue  el  88  Encuentro  Intereclesial  de  las  CEBs. 
del  Brasil  (con  participaci6n  delegada  de  todo  el  con- 
tinente),  en  Santa  Maria,  del  8 al  12  de  septiembre  de 
1992,  cuyo  titulo  resume  todo:  “El  Pueblo  de  Dios 
renaciendo  de  las  culturas  oprimidas”.  El  encuentro  entre 
CEBs.  (Iglesia)  y culturas  fue  dificil,  pero  fecundo;  no 
hubo  ruptura  ni  reconciliacidn  superficial,  sino  profun- 
dizacion  en  un  proceso  de  inculturacidn  y mutuo  desafio. 
Ahi  no  solo  participaron  los  indigenas  y los  negros,  sino 
tambien  las  mujeres,  los  trabajadores  y los  migrantes. 


4.6.  CEBs.  y nuevo  modelo  de  Iglesia 

En  la  Secunda  relatio  se  decia:  “Las  CEBs.  no  son 
un  movimiento  de  Iglesia  sino  un  modelo  de  Iglesia” 
(citado  mds  arriba).  Tambi6n  en  el  Documento  de  trabajo 
podiamos  leer: 

(Las  CEBs.)  no  se  comprenden  a si  mismas  como  un 
movimiento  de  Iglesia,  sino  como  una  forma  de  ser  y de 
expresar  la  Iglesia,  al  estilo  de  la  primitiva  comunidad 
cristiana  (DT  225). 

Algunos  tedlogos  comentan  que  las  CEBs.  representan 
una  autentica  reforma  en  la  Iglesia.  Es  en  las  CEBs.,  y 
por  medio  de  ellas,  que  la  Iglesia  esta  encontrando  una 
nueva  manera  de  ser  Iglesia  y estd  asumiendo  los  desafios 
de  renovation  espiritual,  teoldgica  y pastoral  necesarios 
para  ser  una  Iglesia  creible  hoy  en  ALC.  Mediante  las 
CEBs.  la  Iglesia  responde  a los  desafios  de  promocidn 
humana  y de  inculturacidn  del  Evangelio  (como  vimos  en 
los  pdrrafos  anteriores). 

Hay  dos  reformas  en  la  Iglesia  que  tienen  especial 
importancia  para  el  surgimiento  de  este  nuevo  modelo  de 
Iglesia,  y que  se  realizan  en  forma  privilegiada  en  las 
CEBs.  Estas  son:  la  creation  de  una  nueva  estructura 
ministerial,  y la  asi  llamada  lectura  comunitaria  (pastoral 
o popular)  de  la  Biblia.  Estas  dos  reformas  son  las  que 
dan  a las  CEBs.  mayor  seguridad,  legitimidad,  autoridad 
y autonomia  al  interior  de  la  unidad  institucional  de  la 
Iglesia  y en  comunion  con  sus  obispos.  Veamos  cada  una 
de  estas  reformas. 


4.6.1.  Nueva  estructura  ministerial 

Como  dice  Puebla,  las  CEBs.  “es  una  de  las  fuentes 
de  los  ministerios  confiados  a los  laicos:  animadores  de 
comunidades,  catequistas,  misioneros”  (P  97).  Hoy  surgen 
otros  ministerios:  delegados  de  la  Palabra,  teologos  laicos, 
encargados  del  canto  y de  la  musica,  etc.  Lo  importante 
es  que  los  laicos  (hombres  y mujeres),  en  las  CEBs.  y a 
trav6s  de  ellas,  van  asumiendo  la  responsabilidad  y repre- 
sentacidn  de  la  Iglesia  a nivel  local  o de  base.  La  existcncia 
importante  y abundante  de  estos  ministros  laicos  locales, 
hace  posible  que  los  ministros  ordcnados  pucdan  dedicarse 
enteramente,  de  manera  preferentemente  itinerante,  a la 
animacidn  de  todas  las  comunidades;  puedcn  dedicarse 
tambidn  mayormente  a la  mision,  llevando  el  Evangelio 
mas  alia  de  las  fronteras  de  la  Iglesia;  puedan  tambien 
dedicarle  mas  tiempo  al  estudio  y a la  oracion.  Por  un 
ministro  ordenado  deberlamos  tener  dos  o tres  mil  mi- 
nistros locales.  Esa  serla  la  formula  apropiada. 

El  ministro  ordenado  no  debe  sustituir  a los  ministros 
locales;  tampoco  exigirles  a 6stos  que  se  hagan  itinerantes 
o misioneros  a la  manera  de  los  ministros  ordenados. 
Necesitamos  una  doble  estructura  ministerial:  una  local  y 
otra  itinerante.  Hoy,  los  ministros  itinerantes  son  ordenados 
y celibes,  pero  esperamos  que  en  un  futuro  el  celibato  sea 
un  carisma  voluntario,  y que  los  ministros  locales,  hoy 
ordinariamente  casados,  puedan  tambi6n  ser  ordenados  al 
diaconado  y al  presbiterado  (hombres  y mujeres).  Ten- 
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driamos  asf  ministros  ordenados  locales  y ministros 
ordenados  itinerantes.  Los  locales  normalmente  seri'an 
casados  y los  itinerantes  normalmente  seri'an  celibes,  sin 
embargo  la  decision  de  ser  o no  celibes  serfa  absolu- 
tamente  voluntaria. 

Esta  exigencia  de  una  doble  estructura  ministerial 
esta  ya  madura  en  ALC.  Conozco  obispos  que  dicen  que 
en  su  diocesis  tienen  ya  500  o mas  ministros  laicos 
casados,  preparados  en  lo  espiritual,  teologico  y pastoral, 
que  podrfan  inmediatamente  ser  ordenados  de  presbfteros. 
En  algunas  diocesis  la  mayorfa  de  estos  ministros  laicos 
son  indigenas,  campesinos  y negros.  Su  ordenacion  serfa 
decisiva  para  una  real  inculturacion  del  Evangelio.  La 
reforma  estructural  ministerial  esta  hoy  muy  bloqueada 
en  la  Iglesia,  pero  si  en  las  CEBs.  seguimos  preparando 
mas  y mas  ministros  laicos  que  asuman  realmente  la  res- 
ponsabilidad  de  construir  la  Iglesia,  la  situacirin  podra 
cambiar  en  un  futuro  no  lejano.  Una  cosa  es  cierta:  con 
la  actual  estructura  ministerial  la  Iglesia  Catolica  no  tiene 
futuro  en  ALC.  Desde  las  CEBs.  dcbemos  presionar  por 
una  reforma  para  que  la  Iglesia  sea  capaz  de  anunciar  el 
Evangelio  y construir  el  Reino  de  Dios  en  nuestro  conti- 
nente.  Debemos  apurar  y forzar  la  historia,  por  amor  a la 
Iglesia. 


4.6.2.  Lectura  comunitaria  de  la  Biblia 

Hoy  los  pobres  estan  leyendo  la  Biblia  en  ALC. 
Durante  anos  hemos  leido  la  Biblia  al  Pueblo  de  Dios, 
ahora  es  el  mismo  Pueblo  de  Dios  el  sujeto  de  un  proceso 
de  lectura  e interpretacion  de  la  Biblia.  Crece  el  amor  por 
las  Sagradas  Escrituras,  especialmente  entre  los  mas  pobres 
y oprimidos.  La  Biblia  es  un  espacio  privilegiado  de  la 
irrupcion  de  los  pobres  en  la  Iglesia.  La  jerarquia  y el 
Magisterio  de  esta  deben  responder  con  esperanza  y alegria 
a este  nuevo  movimiento  del  Espiritu  en  nuestro  con- 
tinente. 

El  Pueblo  de  Dios  lee  la  Biblia  en  Comunidad,  y con 
la  Biblia  crea  Comunidad.  Son  principalmente  las  CEBs. 
las  que  han  hecho  posible  el  reencuentro  del  pueblo  con 
la  Palabra  de  Dios.  La  Biblia  es  leida  comunitariamente 
en  un  clima  de  fe  y oracion,  fiel  a la  Tradicion  y al 
Magisterio  de  la  Iglesia.  Son  especialmente  los  mas  pobres 
y sencillos  los  que  encuentran  en  la  Comunidad  un  acceso 
continuado  y sistematico  a la  lectura  e interpretacion  de 
la  Biblia. 

La  Ciencia  biblica  se  pone  al  servicio  de  la  lectura 
comunitaria  de  la  Biblia.  Hay  una  convergence  creciente 
entre  Ciencia  y Comunidad.  La  Ciencia  biblica  aprende 
de  la  Comunidad  cristiana  el  espiritu,  el  sentir  y el  sentido 
de  la  Palabra  de  Dios.  La  Comunidad  aprende  de  la  Cien- 
cia biblica  los  rudimentos  de  los  mctodos  historico-crfticos 
y la  necesaria  information  para  una  correcta  lectura  de  la 
Biblia.  Se  mulliplican  en  ALC  los  cursos,  seminarios  y 
talleres  al  servicio  de  la  formation  biblica  de  los  agentes 
de  pastoral,  los  coordinadores  de  comunidades  y los  dele- 
gados  de  la  Palabra  de  Dios.  Crece  tambien  el  numero  de 
publicaciones  biblicas  (comentarios,  revistas,  bibliogra- 
fias),  sobre  todo  al  servicio  uei  movimiento  biblico  po- 
pular. 


La  lectura  comunitaria  de  la  Biblia  se  hace  a partir 
de  la  realidad  y al  servicio  de  la  liberacion  integral  del 
pueblo.  La  Biblia  ilumina  la  vida,  y a partir  de  la  vida  se 
entiende  mejor  la  Palabra  de  Dios.  Biblia,  Comunidad  y 
Liberacion  llegan  a ser  tres  momentos  de  un  mismo  pro- 
ceso. No  importa  donde  se  comience,  lo  mds  importante 
es  que  no  falte  ninguno  de  los  tres  momentos.  Los  con- 
flictos  surgen  cuando  algun  aspecto  es  absolutizado  y se 
descuidan  los  demas. 

La  lectura  comunitaria  de  la  Biblia  es  una  lectura  por 
la  defensa  radical  de  la  vida,  iluminada  por  la  fe  en  el 
Dios  de  la  Vida.  En  este  sentido,  es  una  lectura  profun- 
damente  ecumenica.  El  movimiento  bfblico  latinoame- 
ricano  y caribefio  esta  recreando  y renovando  el  movi- 
miento ecumenico  desde  la  base  y con  nuevas  perspectivas. 

El  Pueblo  de  Dios  se  esta  apropiando  del  texto  de  la 
Biblia  y de  su  interpretacion,  y se  transforma  as!  en  Pueblo 
profedco.  La  Palabra  de  Dios,  que  la  Comunidad  encuentra 
en  la  Biblia,  le  da  luz,  fuerza  y autoridad.  El  Pueblo  de 
Dios  levanta  la  autoridad  de  la  Palabra  de  Dios  en  la 
Iglesia  y en  la  sociedad.  La  lectura  de  la  Biblia,  hecha 
con  fe  y en  la  Iglesia,  esta  asf  otorgando  a las  CEBs. 
mayor  seguridad,  legitimidad  y autoridad. 

La  lectura  comunitaria  de  la  Biblia  esta  recuperando 
el  sentido  pleno  de  la  Biblia:  el  sentido  literal,  historico 
y espiritual.  El  sentido  literal  del  texto  es  el  sentido  fun- 
damental. Toda  interpretacion  biblica  es  finalmente  la 
interpretacion  de  un  texto.  Pero  tambien  es  importante  el 
sentido  historico:  el  sentido  que  adquiere  el  texto  cuando 
reconstruimos  la  historia  detras  del  texto,  la  historia  del 
texto  y la  historia  hecha  por  el  texto.  Hoy  las  Comunidades 
acentuan  el  sentido  espiritual  de  la  Biblia:  es  el  sentido 
que  adquiere  el  texto  cuando  nos  permite  descubrir  la 
Palabra  de  Dios  en  nuestra  historia  actual.  La  lectura 
comunitaria  de  la  Biblia  esta  orientada  a este  descubri- 
miento  de  la  Palabra  de  Dios  en  la  vida  de  la  Comunidad. 
Este  descubrimiento  a su  vez,  enriquece  el  sentido  literal 
e historico  de  la  Biblia. 

La  busqueda  del  sentido  pleno  de  la  Biblia  es  lo  que 
permite  a la  Comunidad  Cristiana  superar  el  fundamen- 
talismo  y toda  posible  manipulacion  de  la  Biblia.  El 
fundamentalismo,  muy  presente  en  las  sectas  religiosas, 
desconoce  el  sentido  historico  y espiritual  de  la  Biblia. 
Una  Biblia  sin  historia  y sin  Espiritu,  es  una  Biblia  abs- 
tracta,  facilmente  manipulate  o interpretada  en  una 
historia  o en  un  espiritu  ajenos  al  texto  de  la  Biblia.  El 
Pueblo  de  Dios  logra  superar  mejor  toda  posible  mani- 
pulacion de  la  Biblia,  cuando  la  lee  en  Comunidad,  fiel 
a la  Tradicion  y al  Magisterio  de  la  Iglesia,  en  un  contexto 
de  fe  y oracirin,  con  el  apoyo  de  las  ciencias  biblicas,  y 
cuando  pone  la  lectura  de  la  Biblia  al  servicio  de  la 
liberacion  integral  del  pueblo.  ■ 
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"Lo  institucional-legal" 
versus  "lo  profetico-pastoral" 

Una  reflexion  sobre  el  sistema  juridico  eclesial 
y la  necesidad  de  una  claridad  estrategica 
en  la  transformacion  de  la  Iglesia  Catolica 


Alfonso  Vietmeier  * 


C^uiero  ofrecer  una  breve  reflexion  sobre  una  dis- 
crepancy clave  en  nuestro  vivir  en  y con  la  Iglesia  Ca- 
tolica:  la  relacion  conflictiva  entre  “lo  profetico-pastoral” 
y “lo  institucional-legal”,  o bien  entre  la  Iglesia  concebida 
como  Pueblo  de  Dios  en  la  construccion  de  su  Reino  y la 
Iglesia  concebida  como  cuerpo  institucional  con  su  propio 
sistema  juridico,  el  Derecho  Canonico. 

Con  este  enfoque  quiero  llamar  la  atencion  sobre  un 
conjunto  de  problemas  poco  analizados  entre  nosotros. 
Casi  toda  la  reflexion  gira  alrededor  de  lo  profetico- 
mfstico:  el  nuevo  modelo  de  Iglesia,  desde  los  pobres  y 
en  comunion  y participacion,  pero  desatendiendo  el  con- 
flicto  real:  el  poder  actiia  primordialmente  por  el  manejo 
de  las  instituciones  con  su  sistema  legal,  es  decir  dentro 
de  la  Iglesia,  por  el  manejo  del  Derecho  Canonico.  Por  lo 
anterior,  este  sistema  legal  requiere  ser  analizado  para 
tener  mas  claridad  sobre  las  estrategias  que  se  deben  seguir 
para  la  construccion  de  la  Iglesia  de  los  pobres. 

En  el  campo  sociopolftico  estamos  acostumbrandonos 
— a lo  mejor  apenas — no  solamente  a avanzar  en  lo  pro- 
gramatico  de  un  proyecto  alternativo  de  sociedad,  demo- 
cratico  y popular,  sino  tambien  a avanzar  en  lo  estrategico 
analizando  el  manejo  del  sistema  politico  actual  a traves 
de  sus  instituciones,  por  ejemplo,  de  la  legislacion  elec- 
toral. Algo  semejante  requerimos  cuando  reflexionamos 
acerca  del  choque  entre  dos  modelos  de  Iglesia  actual- 
mente  en  disputa.  Porque  el  modelo  centralista  y autoritario 
del  Vaticano  tiene  casi  todos  los  hilos  del  sistema  legal 
en  sus  manos  y logra  con  un  manejo  inteligente  — astuto 
o brutal — del  Derecho  Canonico,  sorprender,  asustar  o 
paralizar  a los  protagonistas  del  nuevo  modelo  de  Iglesia 
que  actuan  — a lo  mejor  con  una  mfstica  convincente — 
de  manera  desamparada  o ingenua  frente  a este  manejo 
de  la  “potestad  jurisdiccional”. 


Unos  ejemplos: 

— Procesos  diocesanos  innovadores,  como  en  Oaxaca 
(Mexico),  fueron  frenados  por  medio  de  la  imposicion 
de  un  coadjutor  con  facultades  especiales. 

— La  Confederation  Latinoamericana  de  Religiosos 
(CLAR)  y sus  procesos  de  opciones  profeticas,  recibio 
una  amplia  gama  de  intervenciones  del  Vaticano.  La 
imposicion  de  un  secretario  ejecutivo,  la  suspension 
de  su  reglamento  interno  que  preveia  la  election 
democratica  de  la  presidencia,  etc.  Un  buen  grupo  de 
congregaciones  religiosas  puede  contar  historias 
dolorosas  y humillantes  de  como  les  fue  “en  Roma” 
hasta  la  aprobacion  definitiva  de  sus  constituciones. 
— La  ultima  Conferencia  General  del  Episcopado 
Latinoamericano  en  Santo  Domingo,  dio  el  ejemplo 
clasico  de  este  choque  y de  la  respectiva  actuacion 
de  la  Curia  Romana:  la  imposicion  de  un  secretario 
ejecutivo  extraordinario,  el  manejo  del  reglamento 
interno,  la  suspension  de  articulaciones  propias  por 
conferencias  episcopales,  etc.  Enrique  Dussel  ha  ela- 
borado  un  analisis  detallado  de  esta  “cuestion  insti- 
tucional” en  Santo  Domingo  **. 

En  suma:  estamos  frente  a la  actuacion  consistente 
de  un  modelo  de  Iglesia,  que  concibe  a esta  de  manera 
excesivamente  centralista  y autoritaria,  con  un  sistema 
legal  basado  en  el  Derecho  Canonico  que  concretiza  el 
poder  jurisdiccional. 

Esta  realidad  nos  obliga  a reflexionar  mas  a fondo 
acerca  de  este  fenomeno,  para  superar  — ciertamente  en 
un  proceso  largo  y espinoso — esta  brecha  entre  “lo 
profetico-pastoral”  y “lo  institucional-legal”,  a fin  de  llegar 
a un  marco  juridico  eclesial  congrucnte  con  el  Evangelio. 

Como  primera  aproximacion  a la  problematica  quiero 
ofrecer  una  breve  ubicacion  historical 


* Miembro  del  Centro  de  Estudios  Ecumenicos  (Mexico).  Tallerista  del 


DEI. 


**  Publicado  en  este  mismo  numero,  pags.  13-16. 
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1.  El  Concilio  Vaticano  II 

Llama  la  atencion  la  ausencia  casi  total  de  refe- 
rencias  al  Vaticano  II  en  las  reflexiones  de  Santo  Domingo. 
El  11  de  octubre  de  1992,  la  vfspcra  del  inicio  de  la 
Conferencia,  era  la  fecha  memorable  del  trigesimo  ani- 
versario  del  inicio  de  este  Concilio.  Quiero  re  ordar  que 
el  Papa  Juan  XXIII  propuso  como  tarea  de  su  papado  tres 
metas:  la  realizacion  de  un  sfnodo  para  su  propia  diocesis 
de  Roma,  un  Concilio  Ecumenico  y la  reforma  del  CIC 
(Codex  Iuris  Canonici)  para  la  Iglesia  Universal.  La 
atencion  publica  se  concentro  en  el  Concilio,  obviamente 
acontecimiento  clave  para  el  “aggiornamento”,  la  reno- 
vation de  la  Iglesia  a la  luz  de  los  “signos  de  los  tiempos”. 
Para  esto  era  necesario  tambien  la  reestructuracion  interna, 
incluyendo  sus  instituciones  efectivas,  con  su  “aparato”  y 
su  “sistema  legal”:  el  CIC.  En  consecuencia,  el  85%  de 
los  obispos  interrogados  antes  del  Concilio  sobre  su 
temario,  exigieron  simplificaciones  en  las  leyes,  mds 
orientaciones  pastorales  en  ellas,  descentralizacion,  etc. 

Practicamente,  el  Concilio  dio  un  giro  pastoral  a la 
identidad  eclesial  y su  mision,  pero  dejo  al  margen  las 
consecuencias  estructurales,  institucionales  y legales  de 
su  nueva  vision  de  Iglesia.  Lo  anterior,  por  la  concentra- 
tion en  “lo  pastoral”,  por  el  desinteres  y hasta  la  aversion 
a “lo  juridico”,  y probablemente  por  falta  de  tiempo. 
Ademas,  la  fuerte  influencia  del  bloque  conservador  de  la 
Curia  Romana  actud  con  mucho  dxito  para  evitar  que  se 
decretaran  consecuencias  precisas  referentes  al  “sistema 
legal”.  Caso  memorable  de  esta  disputa  adentro  del  Con- 
cilio mismo,  entre  la  vision  pastoral  de  la  gran  mayorla 
de  los  obispos  y la  conception  doctrinaria-legalista  de  la 
Curia,  se  dio  en  la  discusion  sobre  la  estructuracion  del 
decreto  clave  del  Concilio,  la  Constitucion  sobre  la  Iglesia 
(Lumen  Gentium).  La  gran  mayorla  de  los  Padres  del 
Concilio  logro,  tras  arduos  debates,  poner  (luego  de  un 
primer  capitulo  sobre  “el  Misterio  de  la  Iglesia”)  en 
segundo  lugar  el  capitulo  “el  Pueblo  de  Dios”  y despues 
(;)  la  “Constitucion  jerarquica  de  la  Iglesia”  (capitulo  III). 
No  obstante,  el  grupo  intransigente  convencio  al  Papa  de 
que  se  afiadiera  a esta  Constitucion  una  “nota  explicativa”: 
“por  mandato  de  la  autoridad  superior  se  comunica  a los 
padres  una  nota  explicativa  para  la  recta  interpretacion  de 
la  doctrina  contenida  en  este  capitulo  III”,  diciendo  que 
“el  termino  ‘colegio’  (de  los  obispos)  no  se  entiende  en 
el  sentido  estrictamente  juridico  como  una  asamblea  entre 
iguales”  (No.  1)  y que  “el  Sumo  Pontifice,  como  Pastor 
Supremo  de  la  Iglesia  puede  ejercer  libremente  su  potestad 
en  todo  tiempo”  (No.  4). 

Entonces:  ^que  paso  con  el  “Pueblo  de  Dios”,  la  “co- 
legialidad”  y los  “ministros  al  servicio  de  sus  hermanos”? 
La  vision  pastoral  corrio  hacia  un  lado  y la  definicidn 
legal  hacia  el  otro.  El  Concilio  se  quedo  solamente  en 
generalidades  con  respecto  a las  consecuencias  en  la 
cuestion  institucional.  Por  ejemplo,  en  el  proemio  del  de- 
creto sobre  el  Apostolado  de  los  seglares,  se  declara  al 
final  del  numero  1: 

El  Concilio  se  propone  en  este  decreto  explicar  la 

naturaleza,  caracter  y variedad  del  apostolado  seglar, 

exponer  los  principios  fundamentals  y dar  instrucciones 


pastorales  par  a com  unicarle  mayor  eficacia,  todo  lo  cual 
ha  de  tenerse  como  norma  al  revisar  el  Derecho  Cano- 
nico  (AA  1). 

O bien,  en  la  disposicion  general  al  final  del  decreto 
sobre  el  oficio  pastoral  de  los  obispos,  se  anota  “que,  al 
revisar  el  codigo  del  Derecho  Canonico,  se  definan  las 
leyes  adecuadas  de  acuerdo  con  los  principios  que  se 
asientan  en  este  decreto”  (CD  44). 

Asi,  el  Concilio  abrio  la  puerta  para  su  interpretacion 
ambigua  en  la  posterior  revision  del  Derecho  Canonico. 


2.  Del  CIC  de  1917  al 
CIC  de  1983 

La  primera  gran  codificacion  integral  del  derecho 
de  la  Iglesia  Catolica,  Apostolica  y Romana  en  el  ano  de 
1917,  es  el  resultado  de  un  largo  proceso  en  la  concep- 
tualizacion  y la  realizacion  de  un  modelo  historico  de  la 
Iglesia:  la  Cristiandad.  Momentos  claves  en  este  proceso 
fueron  el  Concilio  de  Trento  (1545-63),  la  gran  Contra- 
Reforma,  y el  Vaticano  I (1869-70),  la  rcaccion  a la  per- 
dida  del  poder  politico  manifestado  en  el  propio  Estado 
eclesial  y la  exaltacion  consiguiente  de  la  potestad  es- 
piritual-jurisdiccional  del  papado.  El  CIC  de  1917  fue 
elaborado  con  un  espiritu  que  quiso  lograr  una  alta 
estabilidad  e inmovilidad,  casi  como  “ley  etema”,  visible 
en  una  sociedad  perfccta  que  es  la  Iglesia  Catolica,  Apos- 
tolica  y Romana.  En  los  cuarenta  anos  siguientes,  hasta  la 
muerte  de  Pfo  XII  en  1958,  este  cuerpo  juridico  solo  fue 
levemente  modificado  en  dos  puntos. 

Juan  XXIII,  al  anunciar  la  necesidad  de  una  revision 
total  de  este  “cuerpo  perfecto”,  fue  motivado  de  manera 
significativa  por  sus  amplias  experiencias  como  nuncio 
apostolico  en  Estambul,  con  las  iglesias  catolicas  orientales 
(las  unidas  con  Roma)  y las  iglesias  ortodoxas.  Por  ejem- 
plo, un  elemento  enriquecedor  importante  en  el  Vaticano 
II  fue  justamente  la  participacion  activa  de  estas  iglesias 
orientales  con  su  historia  milenaria  de  ritos  propios, 
teologia  propia,  estructuras  propias  (por  ejemplo,  sinodos 
que  nombran  a patriarcas  y obispos),  y su  propio  derecho 
canonico.  Menciono  esto  porque,  en  America  Latina  y el 
Caribe,  esta  rica  tradicion  en  la  Iglesia  Catolica  es  casi 
totalmente  desconocida;  aqui  la  tradicion  de  la  rama 
romana  del  rito  latino  tiene  el  monopolio. 

Al  final,  el  Concilio,  por  lo  menos  en  su  concentration 
en  las  grandes  lineas  de  la  renovacion  pastoral,  dejd  la 
tarea  a una  posterior  reformulation  de  las  normas  legales, 
confiando  en  que  esto  se  realizarfa  en  el  espiritu  del 
Vaticano  II. 

^Pero  en  cual  espiritu?  Como  hemos  visto,  ya  el  do- 
cumento  clave  del  Vaticano  II  sobre  la  Iglesia  misma 
(Lumen  Gentium),  tiene  el  impacto  de  las  “notas  expli- 
cativas”.  Despues  del  Concilio,  la  gran  mayorla  de  los 
obispos  se  dedico  a aplicar  este  en  sus  diocesis,  palses  o 
continentes,  dejando  de  lado  la  atencion  a los  procesos  de 
la  elaboration  del  nuevo  derecho.  Ademas,  una  gran 
aversion  generalizada  de  los  obispos  pastoralistas  hacia 
una  codificacion  legal  de  la  obra  evangelizadora,  impidio 
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reconocer  a tiempo  que  el  poder  real  se  ejerce  precisamente 
a traves  de  este  cuerpo  juri'dico. 

Por  eso  no  es  sorprendente  que  la  promulgation  de 
la  nueva  ley  de  la  Iglesia  Catolica  el  25  de  enero  de  1983, 
hace  10  anos,  casi  no  tuvo  grandes  reproches.  A los 
obispos  progresistas  sencilla  y desgraciadamente  no  les 
intereso  este  nuevo  CIC,  que  ademas  incluyo  muchos 
elementos  exigidos  por  el  Vaticano  II,  de  esta  forma  los 
nudos  sensibles  no  aparecieron  claramente  a la  luz  publica. 
Hoy,  treinta  anos  despues  del  inicio  del  Vaticano  II,  vemos 
y sufrimos  las  consecuencias  con  mas  claridad. 

El  CIC  de  1983  sigue  en  su  logica  legalista  a la 
tradition  del  CIC  de  1917  (con  su  trasfondo  del  Vaticano 
I y de  Trento),  actualizando  este  “cuerpo  legal”  con  ele- 
mentos del  Vaticano  II.  La  “idea  fuerza”  es  la  continuidad; 
el  Vaticano  II  no  aparece  como  hito.  Quiero  explicar  esto 
en  tres  aspectos  neuralgicos: 

1.  El  Vaticano  II  define  a la  Iglesia  sobre  todo  como 
Pueblo  de  Dios.  Esto  lo  retoma  tambien  el  CIC,  dando  al 
libro  II  el  tftulo  “Del  pueblo  de  Dios”.  Sin  embargo  las 
concretizaciones  jurfdicas  no  coinciden  con  la  vision  del 
Vaticano  II.  Ya  en  el  primer  canon  (204)  de  este  libro,  se 
define  en  el  parrafo  2: 

Esta  Iglesia,  constituida  y ordenada  como  sociedad 
[^perfecta?]  enestemundo,  subsisteenlalglesia  catolica, 
gobemada  por  el  sucesor  de  Pedro  y por  los  obispos  en 
comunion  con  el. 

El  c.  205  habla  ya  del  “regimen  eclesiastico”  y 
(despues  de  definir  el  estatus  de  los  catecumenos  en  el  c. 
206)  el  c.  207,  1 precisa: 

Por  institucidn  divina,  entre  los  fieles  hay  en  la  Iglesia 
ministros  sagrados,  que  en  el  derecho  se  denominan 
clerigos;  los  demas  se  llaman  laicos. 

2.  El  Vaticano  II  subraya  la  colegialidad  de  los 
obispos.  Por  ejemplo,  LG  23  explica  que:  “La  union 
colegial  se  manifiesta  tambien  en  las  mutuas  relaciones 
de  cada  Obispo  con  las  Iglesias  particulares  y con  la  Iglesia 
universal”,  y que  “en  (las  Iglesias  particulares,  es  decir 
diocesis)  y a base  de  ellas  se  constituye  la  Iglesia  Catolica, 
una  y unica”,  y que  “la  variedad  de  las  Iglesias  locales, 
tendente  a la  unidad,  manifiesta  con  mayor  evidencia  la 
catolicidad  de  la  Iglesia  indivisa”. 

Tambien  el  CIC  habla  de  un  Colegio  en  el  cual  el 
Romano  Pontffice  y los  obispos  estan  unidos  entre  sf  (c. 
330).  De  esta  manera  empieza  la  seccidn  I con  el  sig- 
nificative titulo  “De  la  suprema  autoridad  de  la  Iglesia”. 
Pero  el  c.  333  no  deja  ninguna  duda  de  como,  en  la 
practica,  se  debe  realizar  la  colegialidad.  Por  su  impor- 
tance, cito  completamente  este  canon: 

c.  333.1.  En  virtud  de  suoficio,  el  Romano  Pontffice  no 
solo  tiene  potestad  sobre  la  Iglesia,  sino  que  ostenta 
tambien  la  primaefa  de  potestad  ordinaria  sobre  todas 
las  Iglesias  particulares  y sobre  sus  agrupaciones,  con  lo 
cual  se  fortalece  y defiende  al  mismo  tiempo  la  potestad 
propia,  ordinaria  e inmediata  que  compete  a los  Obispos 
en  las  Iglesias  particulares  encomendadas  a su  cuidado. 
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c.  333.2.  Al  ejercer  su  oficio  de  Pastor  Supremo  de  la 
Iglesia,  el  Romano  PonuTice  se  halla  siempre  unido  por 
la  comunion  con  los  demas  obispos  e incluso  con  toda 
la  Iglesia;  a el  compete,  sin  embargo,  el  derecho  de 
determinar  el  modo,  personal  o colegial,  de  ejercer  ese 
oficio,  segun  las  necesidades  de  la  Iglesia. 

c.  333.3.  No  cabe  apelacion  ni  recurso  contra  una 
sentencia  o un  decreto  del  Romano  Pontffice. 

Con  esta  definition  de  la  “primacia  de  potestad  ordi- 
naria sobre  todas  las  Iglesias  particulares”,  el  CIC  recurre 
textualmente  al  Vaticano  I y a su  constitution  dogmatica 
Pastor  Aeternum  (capftulo  III).  Esta  “potestad  suprema  y 
plena  sobre  toda  al  Iglesia”  (c.  336),  se  manifiesta  tambien 
en  el  manejo  de  la  colegialidad  episcopal  por  parte  del 
Derecho  Canonico.  El  Concilio  habfa  reflexionado  mucho 
sobre  una  forma  institucionalizada  de  un  seguimiento  de 
si  mismo,  y promovid  las  instituciones  “Sfnodo  Episco- 
pal” (CD  5),  a nivel  de  la  Iglesia  universal,  y “Conferencia 
Episcopal”,  a nivel  nacional,  obviamente  como  organos 
del  “ejercicio  de  la  potestad  eclesial”  (CD  4). 

En  el  CIC,  el  slnodo  de  los  obispos  se  convierte  en 
una  asamblea  para 

...ayudar  al  Papa  con  sus  consejos  para  la  integridad  y 
mejora  de  la  fe  y costumbres  y la  conservation  y 
fortalecimiento  de  la  disciplina  eclesiastica  (c.  342). 

Es  decir,  no  como  posible  contrapeso  colegial.  Con- 
secuente  con  esta  logica  de  impedir  cualquier  articulacion 
colegial  independiente  del  control  central,  la  Curia  Romana 
ha  intensificado  en  los  ultimos  anos  su  actuation  contra 
las  articulaciones  propias  de  los  continentes,  como  el 
CELAM  (Consejo  Episcopal  Latinoamericano),  y agru- 
paciones semejantes  para  Africa  y Europa.  Tambien  ha 
cuestionado  el  valor  teologico  de  las  conferencias  epis- 
copales,  reduciendo  su  papel  a una  mera  funcion  de 
coordination.  As!  se  entiende  mejor  por  que  el  Papa 
propuso  para  el  futuro  una  estructura  de  sfnodo  para  toda 
America,  en  lugar  de  las  actuales  conferencias  generales, 
como  articulacion  deliberativa  de  un  propio  magisterio 
colegial  continental;  y por  que  su  carta  en  la  que  aprueba 
el  documento,  esta  dirigida  a los  obispos  diocesanos  y no 
a las  conferencias  episcopates  y al  CELAM,  como  ins- 
tancias  intermedias.  Llama  la  atencion  como  el  Papa,  en 
esta  carta,  define  lo  que  debe  ser  normalmente  la  tarea  de 
las  conferencias  episcopales: 

Un  amplio  consenso  de  los  obispos  de  las  iglesias 
particulares  existentes  en  un  mismo  pafs  podfa  tambien 
conducir  a formulas  o planes  pastorales  comunes, 
siempre  respetuosos  de  la  identidad  de  cada  diocesis  y 
de  la  autoridad  pastoral  que  corresponde  al  obispo. 

Y hace  referenda  a LG  23.  Solo  que  alia  se  lee  una 
vision  distinta: 

Las  Conferencias  Episcopales  hoy  en  dfa  pueden  desa- 
rrollar  una  obra  multiple  y fecunda,  a fin  de  que  el  afecto 
colegial  tenga  una  aplicacidn  concreta. 

3.  La  tension  historica  en  concretizar  las  relaciones 
entre  las  Iglesias  particulares  y la  Iglesia  de  Roma,  fue  un 
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tcma  muy  discutido  en  el  aula  conciliar.  Puntos  sensibles 
fueron  la  forma  y el  procedimiento  del  nombramiento  de 
un  nuevo  obispo  y el  sistema  de  los  “legados  apostolicos”. 

Hasta  el  siglo  XIII,  la  eleccion  episcopal  se  realizo 
por  toda  la  comunidad  local.  Incluso  los  papas  insistieron 
en  ello:  “Que  no  se  imponga  al  pueblo  un  obispo  que  el 
no  desea”  (Papa  Celestino,  siglo  V).  San  Leon  es  tajante: 
“Que  no  se  ordene  a un  obispo  contra  el  parecer  de  los 
cristianos.  Quien  debe  presidir  a todos,  dcbe  ser  elegido 
por  todos”.  Todavia  hoy,  numerosas  diocesis  tienen 
derechos  historicos  en  la  eleccion  de  sus  obispos. 

Frente  a esta  sabiduria  historica,  define  el  c.  377,  1: 
“El  Sumo  Pontffice  nombra  libremente  a los  obispos...”. 
El  actual  papado  ha  manejado  excesivamente  este  derecho, 
provocando  sobre  todo  en  Suiza  (Chur),  Austria,  Holanda 
y Alemania  (Colonia),  numerosos  conflictos  con  el  Pueblo 
de  Dios,  con  presbiterios,  conferencias  episcopales  e ins- 
tancias  civilcs. 

Para  evadir  la  participacion  de  los  cabildos  diocesanos 
en  la  eleccion  de  los  obispos  (un  derecho  historico  en 
muchas  diocesis),  el  Papa  ha  usado  frecuentemente  la 
figura  de  un  obispo  coadjutor,  basandose  en  el  c.  403,3: 
“Si  parece  mas  oportuno  a la  Santa  Sede,  puede  esta 
nombrar  por  propia  iniciativa  un  obispo  coadjutor,  dotado 
tambien  de  facultades  especiales”.  En  Mexico  conocemos 
este  procedimiento  para  las  diocesis  de  Oaxaca,  Chihua- 
hua y Ciudad  Juarez,  con  sus  dolorosas  consecuencias 
para  los  procesos  diocesanos.  El  Concilio  mismo  menciona 
esta  posibilidad  solamente  si  “una  necesidad  especial  pide 
que  se  nombre  un  Obispo  coadjutor”  (CD  25). 

En  la  misma  lfnea  debemos  ubicar  el  sistema  de  los 
legados  del  Romano  Pontifice,  quien  “tiene  derecho  nativo 
e independiente  de  nombrar  a sus  propios  legados”  (c. 
362).  Corresponde  a ellos  “informar  a la  Sede  Apostolica 
acerca  de  las  condiciones  en  que  se  encuentran  las  iglesias 
particulares”  (c.  364,  1). 

Conocido  es  el  papel  clave  de  los  legados  en  el  pro- 
ceso  del  nombramiento  de  los  nuevos  obispos  (c.  364,4). 
Ademas,  es  importante  la  presidn  moral  que  pesa  sobre 
un  obispo  nombrado,  quien  “debe  hacer  profesion  de  fe 
y prestar  el  juramento  de  fidelidad  a la  sede  apostolica” 
(c.  380).  En  esta  formula  (en  practica  desde  1972)  debe 
jurar  siempre  fidelidad  y obediencia  al  Sumo  Pontifice,  y 
su  firme  proposito  de  ampliar  los  derechos  y la  autoridad 
de  los  pontlfices  romanos  y de  defenderlos;  de  igual  ma- 
nera  debe  hacer  esto  con  los  legados,  y debe  compro- 
meterse  ademas  a informar  al  Papa  sobre  cualquier  intento 
contra  los  derechos  papales.  La  aplicacion  de  este 
juramento,  vigilado  con  mucha  precision  por  los  legados, 
ha  provocado  casi  un  slndrome  enfermizo  en  numerosos 
obispos,  y se  entiende  muy  bien  el  miedo  real  de  muchos 
de  ellos  frente  a estos  legados  papales. 

En  el  Concilio  mismo,  un  gran  nuinero  de  obispos 
exigio  una  revision  total  del  sistema  de  los  legados  papales, 
proponiendo  otras  formas  de  comunicacion  entre  las 
iglesias  locales  y el  Vaticano,  o involucrando  a las  con- 
ferencias episcopales  en  el  nombramiento  de  los  legados. 
Se  cita  con  frecuencia  un  juicio  del  cardenal  belga 
Sucnens,  en  el  sentido  de  que  los  nuncios  mas  bien 
merecerlan  el  titulo  “de-nunciantes”,  es  decir,  delatores. 


En  suma:  desde  el  Vaticano  II  se  ha  realizado  y con- 
creuzado  un  rico  e innovador  proceso  hacia  una  nueva 
forma  de  ser  Iglesia.  Un  diferente  y nuevo  modelo  de  la 
Iglesia,  sobre  todo  en  America  Latina  y el  Caribe,  que  se 
ha  perfilado  con  un  alto  nivel  de  consenso  incluso  en  los 
episcopados,  como  muestran  la  Segunda  relatio  y el  Do- 
cumenio  de  trabajo  en  el  proceso  de  la  preparacion  para 
Santo  Domingo. 

Al  mismo  tiempo  se  ha  fortalecido  la  institucidn 
centralista  y autoritaria  del  Vaticano,  con  su  instrument 
clave  del  Derecho  Canonico. 

Este  es  el  trasfondo  clave  para  entender  la  actuacion 
del  Vaticano  en  Santo  Domingo.  De  manera  precisa,  esto 
lo  demuestra  la  carta  aprobatoria  del  Papa  al  documento: 

Como  es  evidente,  las  conclusiones  de  la  Conferencia 
de  Santo  Domingo  deberan  ser  analizadas  a la  luz  del 
magisterio  de  la  Iglesiauniversal  y deberan  ser  actuadas 
en  fidelidad  a la  disciplina  canonica  vigente.  mm 
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IV  Conferencia  General  del 
Episcopado  Latinoamericano 
de  1992  en  Santo  Domingo 

(La  cuestion  institucional) 


Enrique  Dussel  * 1 


Para  los  que  estuvimos  presente  en  la  IV  Conferencia 
de  Santo  Domingo,  creo  que  nos  llamo  la  atencion  desde 
el  comienzo  lo  que  deseo  llamar  la  “cuestion  institucional'’. 

Es  sabido  que  los  Padres  del  Concilio  Vaticano  II 
(1962-1965)  tuvieron  un  sentido  profctico  y teologico 
ejemplar,  pero  es  sabido  igualmente  que  no  prestaron  tanta 
atencion  al  aspecto  “institucional”.  Me  refiero  a la  reforma 
de  las  instituciones  eclesialcs  efcctivas,  canonicas.  En 
efecto,  no  produjeron  de  inmediato  un  nuevo  derecho 
canonico  (y  cuando  este  aparece  muchos  anos  despues, 
no  quedara  ya  casi  nada  del  “esplritu”  de  dicho  Concilio). 
De  la  misma  manera,  el  Concilio  no  reformo  a la  Curia 
Romana;  no  cambio  ninguna  de  las  congregaciones  fun- 
damentales,  solo  se  creo  alguna  nueva  (para  el  dialogo 
ecumenico  y con  las  otras  religiones),  y dos  secretarias 
(de  Justicia  y Paz  y de  Laicos).  Estas  nuevas  instituciones 
han  ido  perdiendo  importancia  con  los  anos,  y las  antiguas 
congregaciones  han  retomado  todo  su  poder  de  antano. 

En  el  mismo  sentido,  y el  Papa  acaba  de  recordarlo 
el  4 de  diciembre,  en  oportunidad  de  una  visita  a Roma 
del  cardenal  de  Munich,  la  democracia  es  una  “institucion” 
de  la  sociedad  polltica  y no  de  la  Iglesia,  por  lo  que  esta 
nada  ticne  que  imitar  a aquella.  Se  olvida,  sin  embargo, 
que  en  la  Iglesia  hay  una  ley  de  la  caridad  que  exige  la 
plena  participation  de  los  hermanos  en  las  tomas  colegialcs 
de  decisiones  (como,  por  ejemplo,  en  la  election  de  obis- 
pos  — a America  Latina  se  le  impone  sin  consulta  alguna, 
de  manera  masiva,  obispos  conservadores  contra  la  vo- 
luntad  de  los  mismos  obispos  y del  pueblo  catolico — , ya 
que  en  el  presente  solamente  cuenta  la  propuesta  de  los 
nuncios  y no  la  de  los  obispos  locales  o las  comunidades 
de  sacerdotes  y laicos  locales,  lo  que  crea,  no  una  situacion 
anti-democratica,  sino  una  falta  de  respeto  a las  leyes  de 
la  caridad,  de  la  fraternidad  evangelica,  del  consenso  en 
la  esperanza  y la  fe). 

Una  autoridad  rlgida,  de  arriba  hacia  abajo,  sin  amor 
consensual  y fratemo,  es  vivida  por  la  comunidad  como 


* Autor, entre otros  estudios fundamen tales, dellipolesis para  una  historia 
de  la  Iglesia  en  America  Latina. 


una  relation  externa,  impuesta,  de  un  mcrccnario  y no 
del  amado  pastor.  Esta  situacion  crea  tensiones  inmensas 
e innecesarias,  inmoviliza  a la  Iglesia  en  su  action  pas- 
toral y misionera,  y frecuentemente  crea  escandalo  ante 
una  sociedad  civil  atcnta  al  respeto  a los  derechos  humanos 
(derechos  que  la  Iglesia  no  esta  habituada  a cumplir  in- 
ternamente  con  el  pretexto  de  una  obediencia  divina,  ol- 
vidando  que  los  derechos  humanos  son  divinos  ante  todo, 
y se  fundan  en  la  caridad  y la  justicia). 

Esto  lo  indico  como  reflexion  personal  que  surge 
ante  lo  que  acontecio  en  Santo  Domingo,  y para  referirme 
a un  solo  aspecto,  pero  fundamental,  porque  estructuro  el 
clima  general  de  la  Conferencia  — por  ser  el  encuadra- 
miento  “institucional”  de  las  relaciones  que  all!  se  esta- 
blecieron  entre  los  participantes  y que  condiciono  de 
manera  esencial  y definitiva  el  modo  de  los  aconteci- 
mientos  y sus  resultados,  por  supuesto,  el  Documento 
conclusivo  que  redacto  una  comision  nombrada  ad  hoc 
por  la  Presidencia  de  la  Conferencia — . 

En  la  decada  de  los  cincuenta,  el  Secretario  de  Estado 
del  Vaticano,  Monsenor  Montini,  y el  secretario  de  la  por 
el  fundada  Conferencia  Nacional  de  Obispos  de  Brasil 
(CNBB),  presbltero  Helder  Camara,  proyectaron,  bajo  el 
liderazgo  de  Monsenor  Manuel  Larraln,  de  Talca  (Chile), 
organizar  un  II  Concilio  Continental  latinoamericano  *.  El 
entonces  Papa  Plo  XII  aprobo  la  idea,  no  obstante  redujo 
el  acontecimiento  a una  descolorida  y sin  figura  canonica 
“Conferencia  General”.  La  I Conferencia  General  del 
Episcopado  Latinoamericano  se  reunio  en  Rio  de  Janeiro 
en  1955  2,  y fundo  el  CELAM  (Consejo  Episcopal 
Latinoamericano). 

En  1964  se  organizaba  en  Roma  la  COGECAL 
(Consejo  General  de  la  Comision  para  America  Latina), 


1 El  primero  habla  tenido  lugar  en  Roma  en  1899  (vease  mi  obra  Die 
Geschichte  der  Kirche  in  Lateinamerika.  Griinewald,  Mainz,  1988,  pp. 
167ss. 

2 Vease  mi  obra  ya  nombrada,  pp.  217ss.;  y la  obra  por  mi  editada:  The 
Church  in  Latin  America  (1492-1992).  Bum  & Oates-Orbis,  Kent-New 
York,  1992. 
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que  despues  permanecera  simplemente  como  la  CAL,  de 
donde  procedera  el  segundo  vicepresidente  de  la  II  Con- 
ferencia  de  Medellin,  siendo  el  primer  presidente  de  dicha 
Conferencia  el  presidente  del  CELAM.  Como  se  sabe,  la 
II  Conferencia  se  efectuo  en  1968  3.  Su  importancia  fue 
tal,  que  puede  sefialarsela  con  un  punto  de  referenda  en 
la  historia  de  la  Iglesia  latinoamericana  y caribena  desde 
su  inicio.  Los  obispos  tuvieron  plena  libertad  de  discusion, 
se  trabajo  arduamente,  se  convivio  en  un  seminario  donde 
se  discutlan  los  puntos  hasta  altas  horas  de  la  noche.  La 
redaccion  se  efectuo  conjuntamente  por  comisiones.  El 
resultado  tuvo  un  importante  impacto  en  la  Iglesia  conti- 
nental y mas  alia  de  sus  fronteras. 

En  la  III  Conferencia  de  Puebla  (1979) 4,  el  presidente 
de  la  Conferencia  fue  el  presidente  del  CELAM,  en  ese 
entonces  Monsenor  Alfonso  Lopez  Trujillo.  Aunque  ya 
de  ninguna  manera  se  vivio  la  libertad  que  reinara  en 
Medellin,  pues  fueron  excluidos  todos  los  teologos  de  la 
liberacion  (si  bien  algunos  asistieron  invitados  por  obispos 
participantes),  algunos  obispos  (como  en  el  ese  entonces 
arzobispo  de  Managua,  Monsenor  Miguel  Obando), 
periodistas,  etc.  Las  23  comisiones  procedieron  con  un 
reglamento  habitual,  los  obispos  fueron  los  que  decidieron 
todos  los  momentos  de  la  Conferencia,  y fueron  los 
rcdactores  del  Documcnto  Final.  La  Conferencia  opero 
institucionalmente  segun  la  tradicion. 

En  la  IV  Conferencia  de  Santo  Domingo  (12-28  de 
octubre  de  1992),  hubo  cambios  esenciales  en  la  “insti- 
tucionalidad”  de  la  Conferencia;  “novedades”  a las  que 
dcseo  referirme,  porque  hacen  cambiar  de  naiuraleza 
( esencia  dirla  un  escolastico)  a la  Conferencia.  El  mismo 
Papa  se  refiere,  no  solo  al  presente,  sino  tambien  al  futuro 
de  las  Conferencias; 

Esta  Conferencia  General  podrla  valorar  la  oportunidad 
de  que,  en  un  futuro  no  lejano,  pueda  celebrarse  un 
Encueniro  de  representantes  de  los  Episcopados  de 
todo  el  Continente  americano,  — que  podrla  tener 
tambien  caracter  sinodal — en  orden  a incrementar  la 
cooperacion  entre  las  diversas  Iglesias  particulares 5. 

Esto  hizo  pensar  que  en  el  futuro,  las  Conferencias 
Gencrales,  que  hablan  sido  un  lugar  de  la  expresion  auto- 
noma  de  los  obispos  latinoamericanos,  pudieran  dejar  lugar 
a SInodos  “consultivos”  convocados  por  Roma,  donde 
los  obispos  no  tendrian  ya  la  autoridad  que  hablan  ganado 
en  las  anteriores  Conferencias.  Pero,  poco  a poco,  se  fue 
observando  que  en  realidad  dicha  autonomla  ya  se  habla 
perdido  en  la  Conferencia  de  Santo  Domingo,  cuando  se 
fueron  reuniendo  elementos  de  los  que  no  se  tenia  clara 
concicncia  anteriormente. 

En  cfecto,  desde  1991  se  sabla  que  el  Vaticano  nom- 
brarla  el  presidente  y el  secrctario  ejecutivo  de  la  IV 
Conferencia.  Muchos  interpretaron  este  hecho  como  una 
verdadera  “intervencion”  romana  a la  Conferencia,  otros. 


3 Ibid.,  pp.  228ss.;  y mi  obra  De  Medellin  a Puebla.  CEE-Edicol,  Mexico, 
1979. 

4 Vease  De  Medellin  a Puebla,  toda  su  segunda  parte. 

5 Discurso  de  Juan  Pablo  II  en  la  aperlura  de  la  IV  Conferencia  de  Santo 

Domingo  (No.  17,  pp.  7-8  del  original  entregado  a la  prensa  en  Santo 
Domingo). 


en  cambio,  como  una  presencia  mas  firme  en  la  misma. 
En  el  momento  de  la  llegada  de  los  obispos  a Santo  Do- 
mingo, y sin  ningun  aviso  previo  (la  mayorfa  de  ellos  no 
tuvo  tiempo  de  estudiarlo  hasta  el  momento  de  iniciada  la 
Conferencia),  se  repartio  a los  participantes  un  Reglamento 
de  la  IV  Conferencia  General,  con  pie  de  imprenta:  “Pon- 
tificia  Comision  para  America  Latina,  Ciudad  del  Vati- 
cano”. Se  lela  en  la  segunda  pagina  que  dicho  Reglamento 
habla  sido  comunicado  “con  oficio  del  10  de  julio  de 
1992  (No.  308.245)”. 

Desde  un  punto  de  vista  jurldico,  entonces,  emanaba 
de  Roma,  y habla  sido  pensado,  ejecutado  e impreso  en 
Roma.  El  CELAM  no  habla  colaborado  en  ninguno  de 
estos  momentos,  y los  obispos  lo  reciblan  en  Santo 
Domingo  para  “ejecutarlo”.  Desde  un  primer  momento, 
ya  en  la  primera  sesion,  hubo  un  debate  sobre  dicho 
Reglamento.  De  manera  poco  habitual,  obispos  argentinos 
(algunos  de  los  cuales  son  conocidos  por  sus  actitudes 
conservadoras)  tomaron  la  palabra  (como  por  ejcmplo  el 
Cardenal  Raul  Primatesta,  Carmclo  J.  Giaquinta,  Justo 
Laguna),  junto  a algunos  brasilenos  (juzgados  progresistas, 
tales  como  Ivo  Lorscheidcr,  Luciano  Mcndes,  etc.),  y 
fueron  seguidos  por  muchos  otros  (como  Jose  L.  Azcona, 
Clemente  Isnard,  Sinesio  Bohn,  etc.).  Lo  que  se  querla 
decir,  y se  decla  entre  llneas,  era  como  un  lamento:  ^por 
que  se  ha  hecho  esto?  ^por  que  se  tiene  tan  poca  confianza 
a los  obispos?  ^para  que  tanto  control? 

<^Que  es  lo  que  habla  pasado?  En  efecto,  en  el 
Reglamento  se  establecla  una  triple  presidencia  6:  el 
primer  presidente  (y  que,  de  hecho,  fue  el  presidente  de 
la  IV  Conferencia),  el  Cardenal  Angelo  Sodano,  nuncio 
en  Chile  en  epoca  de  Augusto  Pinochet  y con  el  cual  se 
mantuvo  en  cordial  dialogo,  Secretario  de  Estado  del 
Vaticano;  el  cardenal  de  Santo  Domingo,  N.  de  J.  Lopez 
Rodriguez,  ocupado  en  la  organizacion  de  la  Conferencia; 
y Monsenor  S.  Fernandes  de  Araujo  de  Brasil,  que  se 
incorporo  rapidamente  a los  trabajos  de  sus  hermanos  de 
episcopado  desde  el  inicio.  El  secretariado  general  de  la 
Conferencia  era  bi-personal:  Monsenor  Arturo  Medina 
Estevez,  nombrado  obispo  en  Chile  en  tiempo  de  la 
nunciatura  de  Monsenor  Sodano,  rector  de  la  Universidad 
Catolica  en  tiempo  de  Pinochet,  conocido  por  sus  actitudes 
en  Chile,  que  actuo  de  hecho  de  secretario  general,  y el 
secretario  general  del  CELAM,  Monsenor  R.  Damasceno 
Assis,  de  Brasil  (que  no  pudo  tener  destacada  presencia). 

Se  tuvo  concicncia  de  que  las  autoridades  nombradas 
por  Roma  tomaban  decididamente  el  comando  de  las 
acciones,  sin  titubeos.  Los  obispos  atacaron  dos  puntos 
dccisivos  del  Reglamento  en  la  primera  sesion.  La 
proporcion  de  votos  (dos  terceras  partes  o simple  mayorla) 
para  resolver  todo  lo  referente  al  documcnto  conclusivo, 
y el  nombramiento  de  los  miembros  de  la  Comision  de 
Redaccion  de  dicho  documcnto.  Eran  los  puntos  esenciales 
de  toda  la  Conferencia. 

Antes  de  ver  como  se  rcsolvieron  estos  puntos,  que 
llevaron  a debates  conflictivos,  observemos  otros  aspectos 
del  Reglamento  y de  la  Conferencia  en  general. 


6  Reglamento,  p.  5. 
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En  cuanto  al  Reglamento,  el  articulo  1 sobre  “Presi- 
dencia”  es  fundamental.  Ya  que  la  presidcncia  “verifica 
quiencs  son  micmbros”,  “dirige  y coordina  las  tareas  de 
la  Conferencia”,  “constituye  e integra  las  comisiones”,  y 
“vigila  sobre  el  buen  funcionamiento  de  dichas  comi- 
siones”. Ademas,  el  “primer  presidcntc”  (Monsenor  So- 
dano),  “de  forma  individual”,  lee  los  discursos  de  co- 
mienzo  y clausura,  “asf  como  otras  funciones  de  caracter 
oficial  o ejecutivo  relacionadas  con  la  conferencia”.  Por 
ultimo,  en  las  sesiones  de  la  Conferencia  “decide  sobre  la 
marcha  de  las  mismas,  sobre  los  temas  a discutir  y sobre 
eventuales  votaciones,  despues  de  consultar,  si  lo  cree 
oportuno,  a los  otros  dos  presidentes”  1 . En  el  articulo  4, 
“Secretaria  General”,  se  lee:  “Los  Secretaries  actuaran 
bajo  la  dependencia  y de  acuerdo  con  las  normas  y 
orientaciones  de  la  Presidcncia”  8.  Sobre  las  “Comisiones” 
leemos:  “La  Presidencia  sefialara  las  Comisiones  que 
deberan  constituirse  segun  los  temas  elegidos  a tenor  de 
la  dinamica  general”  9.  En  el  articulo  6 sobre  “votaciones”, 
se  dice:  “Las  votaciones  se  realizaran  segun  las  normas 
del  Codigo  del  Derecho  Canonico”  10,  pero  luego:  “La 
Presidcncia  podra  someter  a votacion...  los  asuntos  que 
crea  oportuno”  1 ^ En  el  aru'culo  7 acerca  de  los  “Es- 
crutinios”:  “Para  aprobar  los  textos  conclusivos,  se  re- 
quieren  las  dos  terceras  partes  de  los  votos  validos  de  los 
presentes  votantes”  12.  En  el  articulo  12,  de  los  “Textos 
Conclusivos”:  “Debidamente  aprobados  por  la  Conferencia 
dichos  documentos  seran  presentados  por  los  Presidentes 
de  la  misma  al  Santo  Padre  para  que  juzgue  sobre  el 
contenido  y decida  sobre  su  destino”  13. 

Como  puede  observarse,  aun  en  una  rapida  lectura, 
la  clave  “institucional”  de  la  IV  Conferencia  fue  el  primer 
presidente,  y en  realidad  todo  el  Reglamento  gira  en  torno 
a su  persona  14. 

La  discusion  de  si  los  documentos  conclusivos  pu- 
dieran  ser  aprobados  por  simple  mayoria,  fue  concluida 
por  una  decision  personal  del  primer  presidente  de  con- 
firmar  lo  dispuesto  en  el  Reglamento;  es  decir,  se  nece- 
sitarian  dos  terceras  partes  de  los  votos.  ^Que  significaba 
esto?  Como  desde  Roma  se  habian  nombrado  numerosos 
participantes  15,  de  hecho  era  un  veto  a cualquier  posible 
decision  no  deseada. 


7 Ibid.,  pp.  6-7. 

8 Ibid.,  p.  14. 

9 Ibid.,  p.  15. 

10  Ibid.,  p.  16. 

11  Ibid.,  p.  17. 

12  Idem. 

13  Ibid.,  p.  19. 

14  Otros  aspectos:  la  Secretaria  Ejeculiva  prepara  el  orden  del  dia  “para 
presentarlo  a la  aprobacidn  de  la  Presidencia”  (Art.  4,  3);  redacta  las  actas 
delas  sesiones  plenarias  con  la  colaboracion  de  obispos  o peritos  “designados 
por  la  Presidencia”  (4,4.5);  seran  considerados  documentos  oficiales  de  la 
Conferencia  unicamente  los  que  se  entreguen  como  tales  por  la  Secretaria 
General  “con  la  aprobacion  de  la  Presidencia”  (4,5);  en  cuanto  a la  prensa 
y su  infomnacibn,  el  director,  los  responsables  y los  colaboradores  de  dicha 
oficina  “seran  designados  por  la  Presidcncia  “ (4,7). 

15  Veanse  dos  acapites  del  articulo  2,  sobre  los  “Participantes”:  “1.1.7. 
Otros  Obispos  de  America  Latina  nombrados  por  el  Romano  Pontifice"  (p. 
8),  y en  1 . 1 .8.  se  indican  otros  “designados  por  Su  Santidad”  {Ibid.).  A los 
que  hay  que  agregar  miembros  de  la  CAL,  de  la  Curia,  el  Nuncio  en  Santo 
Domingo,  etc. 
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Los  obispos  discutieron  acaloradamente  el  dcrecho  a 
nombrar  al  menos  los  candidatos  para  la  Comision  de 
Redaccion  del  documento,  que  era  la  clave  de  toda  la 
Conferencia.  De  nuevo,  la  presidcncia  nombro  de  hecho 
a los  cuatro  redactores.  Aunque  bajo  la  coordinacion  de 
un  obispo  brasileno,  sin  embargo,  los  redactores  de  la 
Comision  fueron  los  que  tuvieron  la  responsabilidad 
inmediata  del  texto,  en  continuo  contacto  con  la  pre- 
sidencia. El  primero  de  ellos,  Monsenor  Javier  Lozano 
Barragan  de  Mexico,  estrecho  colaborador  de  Monsenor 
Lopez  Trujillo  en  tiempos  que  este  era  presidente  del 
CELAM. 

No  hemos  tocado  para  nada  los  contenidos  mismos 
de  los  debates,  o las  conclusiones  a las  que  se  iba  llegando, 
o el  modo  como  se  fue  redactando  el  documento,  sino 
que  solo  nos  hemos  referido  al  hecho  “institucional” 
esencial:  los  obispos  latinoamericanos  y caribcnos,  desde 
el  comienzo,  no  tuvieron  el  comando  de  las  accioncs;  lo 
perdieron  desde  el  tercer  dia  (cuando  se  dccidio  el  modo 
de  las  votaciones  y el  nombramiento  de  la  Comision  de 
Redaccion  del  documento  conclusivo),  como  se  vera  cla- 
ramente  a lo  largo  de  toda  la  Conferencia.  El  documento 
conclusivo,  en  cuanto  tal,  es  ya  de  otra  naturaleza  que  los 
de  Medellin  y Puebla,  y muestra  un  cstado  de  perdida  de 
responsabilidad  y autonomia  episcopal  que  debemos 
lamentar. 

Deseo  indicar  un  hecho  que  pudiera  parecer  secun- 
dario,  pero  que  es  de  importancia  para  los  obispos  lati- 
noamericanos y caribcfios  comprometidos  con  el  Espiritu 
del  Evangelio  y con  los  pobres.  Hubo  algunos,  los  brasi- 
lenos  por  ejemplo,  pero  no  los  unicos,  que  desearon  dejar 
los  lujosos  hotelcs  que  el  gobierno  dominicano  habia  pa- 
gado  (de  mas  de  cien  dolares  por  dia,  y que  el  cardcnal 
de  Santo  Domingo  habia  aceptado),  y hasta  chocantcs 
para  los  obispos  conservadores  i6,  y hospedarse  en  co- 
munidades  religiosas  (que  les  habian  ofrccido  habita- 
ciones).  Ademds  de  un  ejemplo  de  pobreza,  ya  que,  argu- 
mentaban  los  obispos  con  razon,  por  un  lado  seria  un 
“escandalo”  para  sus  pobres  fielcs  cuando  supieran  que 
habian  habitado  en  tales  lujosos  hotelcs,  y,  por  otro,  seria 
igualmente  mas  eficaz.  En  efecto,  los  hoteles,  algo  reti- 
rados  del  lugar  de  la  Conferencia,  con  dificultad  de  tran- 
sito,  con  imposibilidad  de  realizar  por  las  noches  reuniones 
de  consulta  e intercambio  de  ideas,  les  hacian  perdcr 
mucho  tiempo  y los  aislaban  de  los  otros  miembros  de  la 
Conferencia.  Sin  embargo,  la  presidencia  de  la  Conferencia 
nego  absolutamente  ese  cambio  de  lugar  de  rcsidencia 
por  diversas  razones  (entre  otras,  para  no  desairar  al  go- 
bierno dominicano). 

En  cuanto  a la  perdida  de  tiempo,  se  hizo  notar  desde 
un  comienzo  el  excesivo  numero  de  asamblcas  plenarias 
(donde  todos  pueden  hablar  pero  sin  llegar  a conscnso)  y 
el  poco  numero  de  reuniones  de  comisiones  (donde  se 
deberia  llegar  a consensos  sobre  los  temas  discutidos,  y 
pasar  a la  redaccion  por  parte  de  los  obispos,  como  habia 
acontecido  en  Medellin  y Puebla).  Habia  una  opinion  muy 


16  Se  dio  el  caso  de  un  concurso  de  belleza  en  uno  de  ellos.  Por  los  mismos 
pasillos  del  hotel,  deblan  cruzarse  “damas"  bastante  desvestidas  y senores 
cardenales,  arzobispos  y obispos  en  sus  atavios  tradicionales. 


MAYO 

JUNIO 


3P&S®®  .4? 


16 


extendida  entre  los  obispos  de  que  por  el  lugar  de  habi- 
tacion,  por  la  organization  de  las  reuniones,  todo  llevaba 
a una  falta  de  concentration,  a una  pdrdida  de  tiempo,  a 
un  no  utilizar  la  creatividad  de  los  obispos  para  producir 
un  documento  conclusivo  decisivo.  Parecfa  que  todo  tendfa 
a minimizar  la  participation,  la  autoridad,  la  autonomfa, 
la  colegialidad  del  episcopado  latinoamericano  y caribeno. 

De  hecho,  aunque  muchos  trabajaron  denodadamente 
contra  el  camino  “ferreo”  que  desde  el  primer  dfa  marco 
el  Reglamento,  triunfo  lo  ya  establecido  desde  Roma,  y el 
fruto  de  la  Conferencia  fue  pobre.  ^No  se  habra  querido 


jus  tamente  que  fuera  pobre  para  probar  que  es  mucho 
mas  conveniente  Sfnodos  que  Conferencias?  Y es  de  pre- 
guntarse  si  asf  como  en  la  ddcada  de  los  cincuenta  se 
pensd  en  un  Concilio  General  latinoamericano  y caribeno 
y s61o  se  logr6  una  Conferencia  General,  quizd  todo  ter- 
mine  en  la  decada  de  los  noventa  con  unos  Sfnodos  con- 
sultivos  con  aparente  participacidn  episcopal.  Por  otra 
parte,  el  camino  de  autonomfa  y creatividad  del  episcopado 
latinoamericano  y caribeno  ^acaso  no  es  interpretado  por 
algunos  como  un  mal  ejemplo  para  las  Iglesias  de  Africa 
y Asia?  m 
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Luis  Rivera  Pagan  y Helio  Gallardo, 
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La  justificacion  por  la 
fe  desde  los  excluidos' 

Elsa  Tamez 


Los  tiempos  urgentes  de  hoy  prohfben  enfrasca- 
mientos  en  discusiones  teologicas  abstractas  interconfe- 
sionales,  que  no  conducen  a la  recreation  del  mundo  y de 
una  humanidad  solidaria  que  lucha  para  que  todos  sus 
habitantes  tengan  derecho  a vivir  dignamente. 

La  justificacion  por  la  fe  ha  sido  una  doctrina  clasica 
de  debates  entre  catolicos  y protestantes.  Hoy,  en  un  es- 
fuerzo  ecumenico  a nivel  institucional,  continuan  las 
discusiones.  Se  debate,  aunque  aliora  con  muchos  matices, 
si  se  es  salvo  por  la  fe  o por  las  obras,  o si  la  iniciativa 
de  la  salvation  debe  venir  solo  de  Dios  y no  del  ser 
humano,  o si  Dios  hace  justo  al  ser  humano  en  el  don  de 
la  justificacion  o simplemente  lo  declara  justo,  o si  Dios 
necesariamente  declara  justo  al  ser  humano  y luego  este 
hace  justicia,  o es  declarado  justo  porque  hace  justicia. 

Una  discusion  teologica  a ese  nivel  es  buena  pero 
tiene  poca  relevancia.  Porque  lo  que  a los  cristianos  del 
Tercer  Mundo  conviene  saber  es  si  la  justificacion  tiene 
algo  que  decir  a unos  continentes  donde  una  gran  parte 
de  la  poblacion  ha  sido  condenada  a perecer  gratuitamente 
en  la  miseria  y la  insignificancia,  justamente  por  falta  de 
meritos.  Asf  mismo,  importa  comprender  como  la  justi- 
ficacion puede  ser  pertinente  para  un  continente  como  el 
americano,  en  el  cual  muchos  luchan  contra  un  mecanismo 
mortifero  legitimado  por  leyes  que  conducen  a la  escla- 
vitud  y a la  muerte  gratuita  por  la  exclusion  economica, 
social  y cultural. 

Para  responder  a estas  preguntas  de  hoy,  intentaremos 
hacer  una  relectura  de  la  justificacion  por  la  fe 1  2.  Esta  la 
desarrollaremos  en  tres  pasos.  En  primer  lugar,  plan- 
tearemos  las  preguntas  de  la  historia  a una  comprension 
de  la  justificacion  desfasada  de  la  realidad;  en  seguida 
iremos  a la  fuente  bfblica  — aqui  Romanos — en  busca  de 


1 Este  articulo  aparece  bajo  el  Utulo  “Justicia  yjustificacion”  en : Concept  os 
fundamentals  del  Crislianismo,  Eds.  Juan  Jose  Tamayo  y Casiano  Floristan 
(Madrid:  Trotta,  1993). 

2 Recojo  aqui  fundamentalmente  mi  propuesta  teologica  sobre  la 
justificacion  que  aparece  en  el  libro  E.  Tamez,  Contra  toda  condena.  La 
justificacion  por  lafe  desde  los  excluidos.  San  Jose,  DEI-SEBILA,  1993 

(2a.  ed.). 


nuevos  criterios  para  una  reconstruction  de  la  justificacion 
en  estrecha  relation  con  la  justicia;  y,  finalmente,  refle- 
xionaremos  sobre  la  justificacion  desde  la  optica  de  los 
excluidos. 


1.  Justificacion  al  pecador? 

El  hambre  y la  insignificancia  de  una  multitud 
desaffa  la  comprension  usual  de  la  justificacion  por  la  fe. 
Al  mencionar  la  vida  amenazada  de  los  pobres  y excluidos, 
el  tema  de  la  justificacion  pasa  necesariamente  por  otra 
logica  distinta  a la  conocida.  Es  decir,  a la  afirmacion  a 
secas  de  que  “Dios  justifica  al  pecador”.  Porque  los  pobres 
viven  en  una  historia  concreta  en  la  cual  ellos  son  las 
vfctimas  primeras  del  pecado.  No  son  las  unicas  vfcLimas, 
pero  sf  las  primeras,  las  mas  visibles. 

La  presencia  de  los  pobres  hace  referenda  a seres 
responsables  de  su  existencia.  Sus  sufrimientos  no  son 
arbitrarios  o gratuitos:  hay  una  motivation  historica  que 
los  genera.  Por  eso  no  se  puede  hablar  de  justificacion 
por  la  fe,  o justificacion  al  pecador  “en  via  directa”,  de 
manera  abstracta.  Los  humanos  tienen  rostro,  situation 
social,  color  y sexo.  La  justificacion  atraviesa  esta  si- 
tuacion social  y cultural  3.  Hoy  es  difxcil  permanecer  con 
un  discurso  abstracto,  que  no  considera  la  particularidad 
desde  donde  se  pronuncia.  Al  no  tocar  las  realidades  de 
la  vida  cotidiana  de  los  distintos  sujetos,  el  discurso  pierde 
su  fuerza,  y no  se  observa  por  lo  tanto  ninguna  realidad 
visible  que  manifieste  el  poder  del  evangelio  del  que 
hablaba  Pablo  sin  avergonzarse  (Ro.  1.16).  Asf,  hablar  de 
la  justificacion  como  afirmacion  de  la  vida  y la  justicia 
implica  que  esta  vida  es  tocada  y transformada  en  el  piano 
concreto  de  la  historia.  Implica  asf  mismo  cuestionar  la 
negation  de  la  vida  de  los  sujetos  concretos.  Esta  me- 
diation historica  hace  que  las  afirmaciones  universales, 


3  Cf.  V.  Araya,  “Justificacion  y practica  de  la  justicia”,  en:  Vida  y Pen- 
samiento  1 (1986),  pp.  17ss. 
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tales  como  “Dios  justifica  por  fe”,  no  caigan  en  el  vacfo, 
la  manipulation  o en  la  simple  subjetividad  de  las  per- 
sonas. 

Es  claro  que  los  pobres  y discriminados  no  son  santos, 
pues  todos  los  seres  humanos  se  mueven  bajo  una  es- 
tructura  de  relaciones  sociales  de  pecado.  Incluso,  la  prac- 
tica  muestra  que  el  justificado  siempre  se  reconoce  pe- 
cador.  Lo  que  se  afirma  aquf  es  que  un  acercamiento  a la 
justificacion  orientado  hacia  la  afirmacion  de  la  persona 
como  ser  humano  digno,  es  indispensable  en  un  contexto 
donde  los  rostros  de  los  seres  humanos  han  sido  deforma- 
dos  por  la  pobreza,  la  violation  de  sus  derechos  y la 
humiliation. 

Reflexionar  sobre  la  justificacion  hoy,  implica  dis- 
currir  sobre  la  gracia  de  Dios  y la  deshumanizacion  de  la 
vi'ctima  y del  victimario.  Esto  exige  discernir  con  clari- 
dad  las  distintas  expresiones  de  deshumanizacion  por  el 
pecado,  para  no  caer  ni  en  “la  gracia  barata”  4 ni  en  una 
reconciliacion  ahistorica.  Pero  requiere,  sobre  todo,  acen- 
tuar  la  buena  nueva  a los  condenados  a la  muerte  por  el 
hambre  y la  insignificancia:  la  revelation  de  la  justicia  de 
Dios  en  un  mundo  ahogado  por  el  pecado  del  hambre  y 
la  insignificancia. 


2.  Regreso  a Romanos 

Los  aportes  de  la  Tradition  en  los  momentos 
cruciales  de  la  historia,  han  sido  bastante  iluminadores. 
Independientemente  de  las  controversias  interconfesiona- 
les,  habra  que  reconocer  que  los  desaffos  y las  propuestas 
teologicas  de  los  pensadores  de  la  Reforma  a la  Iglesia 
del  siglo  XVI  contribuyeron  a que  6sta,  y muchos 
cristianos,  descubriesen  una  nueva  experiencia  liberadora 
de  la  fe.  La  lectura  de  Lutero  de  la  justificacidn  por  la  fe 
signified  para  muchos  una  liberacion:  de  la  ansiedad  de 
la  salvacion,  del  temor  a un  Dios  juez,  de  la  esclavitud  de 
las  leyes  y de  la  institucion.  Llegar  a la  comprension  de 
que  el  Dios  que  demanda  justicia  es  un  Dios  misericor- 
dioso  que  perdona,  abrio  paso  a la  experiencia  de  sentirse 
libre,  digno  y justo  delante  de  Dios  y la  sociedad  5. 

Hoy,  las  exigencias  de  la  historia  son  otras.  Lo  que 
esta  en  juego  es  la  exclusion  del  acceso  a la  vida  digna 
de  millones  de  seres  humanos,  debido  al  orden  socio- 
economico  intcmacional,  y a una  cultura  dominante  que 
tiende  a discriminar  a las  mujeres,  los  negros  y los  in- 
dfgenas.  La  vuelta  a la  fuente  bfblica  se  hace  impres- 
cindible  para  redescubrir  nuevos  angulos  liberadores  para 
los  rctos  actuales.  Y es  la  carta  de  San  Pablo  a los  Ro- 
manos, la  epfstola  privilegiada  para  esta  busqueda. 

La  relectura  actualizada  de  la  justificacion  en  Ro- 
manos toma  en  cuenta  el  contexto  historico  en  que  se 
escribio  la  carta.  No  sdlo  la  disputa  teologica  entre  Pablo 
y los  judaizantes,  sino  el  sistema  esclavista  del  Imperio 
Romano  durante  el  primer  siglo  6. 


4 Termino  de  D.  Bonhoeffer,  El  precio  de  la  gracia.  Salamanca,  1968. 

5 Cf. V..Shau]l,TheReformalionandLiberationTheology. Louisville,  1991, 
pp.  25-40. 

6 E.  Tamez,  op.  cit.,  pp.  60-75;  108-1 12. 


En  este  sentido,  no  se  puede  leer  sobre  la  justificacion 
por  la  fe  sin  tener  como  fondo  los  tantos  esclavos  explo- 
tados  por  aqOel  sistema  y los  crucificados  inocentes  por 
los  oficiales  romanos;  los  vagabundos  pobres  de  las 
ciudades  del  imperio,  que  rondaban  por  todas  las  urbes 
recien  contruidas  o reconstruidas;  la  sociedad  altamente 
estratificada  que  consideraba  dignos  sdlo  a los  nobles  y 
a los  que  contaban  con  riqueza,  es  decir,  los  pertenecien- 
tes  a los  ordines  (senadores,  Caballeros  o decuriones)  1 . 
Tampoco  se  puede  pasar  por  alto  la  experiencia  de  lucha 
del  autor  de  la  carta,  Pablo,  judfo  de  la  diaspora  y artesano, 
que  sufrio  injustamente  la  prision  y espero  en  un  momento 
de  su  vida  ser  juzgado  por  un  sistema  de  leyes  dis- 
criminatorias 7  8.  Estos  elementos  ayudan  a comprender  el 
significado  de  la  justificacion  y la  justicia  de  Dios  para  su 
tiempo. 

Ro.  1.1-3.19  describe  las  practicas  de  injusticia 
(adikia)  de  los  seres  humanos,  diametralmente  opuestas  a 
la  voluntad  de  Dios.  Estas  prdcticas  generaron  una  logica 
perversa  que  aprisiono  la  verdad  en  la  injusticia,  al  grado 
de  llamar  verdad  a la  mentira  y mentira  a la  verdad.  Esta 
logica  condeno  a todos  los  hombres  y mujeres  a su  some- 
timiento,  Pablo  la  comenzo  a nombrar  pecado  (hamar- 
tia)  9 en  Ro.  3.9.  Por  eso  se  revelo  la  ira  de  Dios  (orge 
theou)  (1.18).  Para  Pablo,  ningun  ser  humano  era  capaz 
de  condenar  el  pecado  eliminandolo  a la  vez,  ni  siquiera 
haciendo  la  justicia.  La  ley  de  los  judfos,  don  de  Dios 
para  cumplir  la  justicia,  habfa  sido  cautiva  tambidn  por  el 
pecado,  y “reducida  a la  impotencia  por  la  carne”  (8.3). 
Por  eso  tampoco  podia  ser  una  respuesta  eficaz  en  una 
realidad  invertida,  pues  “el  pecado  actua  a traves  de  la 
ley...  opera  a traves  de  la  estructura  y su  ley  vigente,  y no 
a traves  de  la  transgresion  de  la  ley”  10. 

Vista  la  situacion  como  esta  planteada,  es  desatinado 
afirmar  que  el  problema  prioritario  que  Pablo  percibe  es 
el  de  la  necesidad  de  que  el  ser  humano  sea  declarado 
justo  ante  Dios,  o de  que  sus  pecados  le  sean  perdonados. 
El  problema  fundamental  era  que  no  habfa  “ni  un  justo” 
(dikaios)  capaz  de  hacer  justicia  para  transformar  esa 
realidad.  Dios,  para  ser  justo  y fiel  a su  creation,  y fiel 
y misericordioso  con  los  debiles,  tiene  que  intervenir  con 
una  justicia  y un  poder  distinto  y superior  al  del  pecado 
reinante,  ofreciendo  nuevas  altcmativas  de  vida  para  todos. 
Solo  asf  puede  mostrarse  como  justo  y no  olvidadizo  ni 
sordo  al  clamor  de  la  creation  entcra,  sobre  todo  de  los 
pobres,  vfetimas  en  extremo  de  la  injusticia. 

Encontramos  dos  dificultades  de  una  misma  situacion: 
el  poder  del  pecado  estructural  que  esclaviza  a toda  la 
humanidad  y,  en  relation  dialectica,  la  imposibilidad  de 
los  seres  humanos  de  hacer  la  justicia  a causa  del  aprisio- 
namiento  de  esta.  Como  consecuencia:  el  abandono  total 
de  los  pobres  y debiles  en  esta  logica  pervertida.  Todo 


7 G.  AUoldy.Romische  Socialgeschichte.  Wiesbaden,  1984,  pp.  94ss;  K. 
Wengst,  Pax  Roma  na  and  Peace  of  Jesus  Christ.  Londres,  1987,  pp.  9-26. 

8 E.Tamez,  op.  cit.,  pp.  52-66. 

9 Ser  esclavo  del  pecado  es  una  metafora  que  Pablo  toma  de  su  sociedad 
esclavista.  L.  Schottroff,  “Die  Schreckensherrschaft  der  Siinde  und  die 
Befreiung  durch  Christus  nach  dem  Romerbrief  des  Paulus",  en: 
Evangelische  Theologie  39  (1979),  p.  497. 

10  Cf.  F.Hinkelammert.Ltf/e  de  Abrahamy el Edipo  occidental.  San  Jos£, 
DEI,  1989,  pp.  28ss. 
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ello  en  relaci6n  dialectica  al  no  conocimiento  o rechazo 
de  Dios.  Por  eso  Dios  ha  de  revelarse  para  que  se  le 
conozca  verdaderamente. 

Es  en  este  momento  climactico  cuando  Pablo  anuncia 
la  manifestation  (faneroo)  de  la  justicia  de  Dios  (3.21- 
26),  como  la  aparicion  de  oiro  eon  radicalmente  superior 
y diferente  n.  Se  trata  de  la  irruption  de  Dios  en  la  his- 
toria,  mediatizada  ahora  por  la  vida  liberadora  de  Jesu- 
cristo.  Si  Israel  con  su  ley  no  pudo  llevar  adelante  los 
planes  de  Dios,  Jesus  de  Nazaret  sf  lo  logro  por  su  fe.  Es 
en  este  contexto  que  se  da  el  evento  de  la  justificacion. 

El  autor  anuncia  esta  buena  nueva  (3.21-26)  con  la 
frase  “pero  ahora”  ( Nuni  de),  — es  una  frase  escatologica 
de  oposicion  12  que  trae  el  anuncio  de  la  liberation — . 

En  esta  buena  nueva  leemos  tres  grandes  noticias 
para  alegrarse:  una:  la  justicia  de  Dios  se  ha  manifestado; 
otra:  esta  justicia  es  factible  porque  es  un  don  de  Dios 
que  ya  se  ha  revelado  en  la  historia  mediante  la  fe  de 
Jesucristo  y;  tercera:  alcanza  a todos,  no  solo  al  pueblo 
judfo,  porque  se  acoge  por  la  fe,  independientemente  de 
la  ley. 

Ahora  bien,  la  pregunta  crucial  es  como  se  manifiesta 
esta  justicia.  En  primer  lugar,  para  Pablo  esta  justicia  se 
ha  revelado,  acercado  y hecho  factible  a traves  de  Jesu- 
cristo (su  evangelio,  cf.  1.16).  Jesucristo  es  la  revelacidn 
de  la  practica  de  un  justo,  cuya  vida  de  fe  asegura  la 
llegada  de  una  nueva  humanidad,  un  nuevo  eon;  cree  hasta 
el  final  en  la  fidelidad  de  Dios,  a pesar  de  que  lo  matan. 
Es  esa  fe-confianza-obediencia  (Ro.  5.19)  de  Cristo  la 
que  hace  posible  la  justificacion  de  todo  ser  humano  (Ro. 
3.26;  Ga.  2.16;  Flp.  3.9)  que  acoge  el  don  de  la  justicia 
de  Dios,  con  la  misma  fe  de  Jesus.  Por  eso  Pablo  acota 
que  la  justicia  de  Dios  se  revela  a traves  de  la  fe  de 
Jesucristo  (dia  pisteos  'Iesou  Xristou)  13  para  todos  los 
que  creen  (eis  pantas  tons  pisteuontas).  Resucitando  Dios 
a Jesus  de  Nazaret,  el  acusado  — y acosado — por  las 
leyes  de  su  tiempo,  no  solamente  le  justifica  delante  de 
toda  criatura,  sino  que  justifica  a todo  ser  humano  (4.25). 

En  ese  sentido,  Jesus  es  iniciador  y consumador  de 
la  fe  en  la  lucha  contra  el  pecado  (He.  12.2-4).  Su  fe  tiene 
caracter  soteriologico14,  provee  las  bases  para  la  fe  res- 
puesta  de  otros,  que  por  el  don  del  Espfritu  puede  ser 
como  la  fe  de  Jesus  1 . La  fe  de  Jesus  es  anterior  y dis- 
tinguible  — por  lo  menos  conceptualmente — de  la  fe  del 
creyente  en  cuanto  inaugura  la  fe  escatologica,  y esa  fe 
es  el  medio  por  el  cual  Dios  manifiesta  su  justicia  a todas 


11E.  Kasemann,  Commentary  on  Romans.  Michigan,  1980. 

12  Ibid.,  p.  92. 

13  Siguiendo  los  estudios  de  L.  T.  Johnson,  “Rom.  3.21-26  and  the  Faith 
of  Jesus”,  en:  Catholic  Biblical  Quarterly  44  (1982),  pp.  77-90;  S.  K. 
Williams,  “Again  Pistis  Xristou",  en:  CBQ  49  (1987),  pp.  431-447;  y L. 
Ramaroson,  “La  justifica  tion  parla  foi  du  Christ  Jesus",  en:  Science  et  Esprit 
39  (1987),  pp.  81-92,  traducimos  pistis  Xristou  como  fe  de  Jesucristo  (en 
el  sentido  de  vivida  por  Jesus)  y no  fe  en  Jesucristo.  Dicha  traduction 
resuelve  la  redundancia  de  versos  importantes  como  Ro.  3 .22,26,  Ga.  2.16, 
3.22,  Flp.  3.9,  y da  consistencia  interna  en  Romanos  con  otros  pasajes 
como  Ro.1.17;  4.1-25;  5.12-21.  Nos  inclinamos  por  esta  aliemativa 
porque,  ademas  de  lo  mencionado,  dinamiza  la  fe  del  creyente  orientada 
hacia  la  practica  de  la  justicia,  lo  cual  hemos  estado  subrayando  en  nuestra 
interpretation 

14  T.  Johnson,  op.  cit.,  p.  89. 

15  L.  Ramaroson,  op.  cit.,  pp.  90s. 
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las  personas  que  hacen  propia  la  actitud  de  Cristo,  y asf 
participan  en  la  consumacion  del  proposito  historico  de 
Dios  16. 

Ahora  bien,  para  quitar  de  rafz  todo  exclusivismo  de 
salvation  de  un  pueblo,  Pablo  introduce  un  fragmento 
cultico  ya  conocido  de  la  comunidad  primitiva  (24-26a) 
que  habla  de  la  obra  liberadora  de  Cristo  y el  perdon  de 
los  pecados  ( apolytrosis-hilasterion-paresis-hamartema ). 
Con  este  le  anula  a la  ley  judfa  el  caracter  salvffico.  En 
el  fragmento  se  recuerda  el  acto  de  la  muerte  de  Jesus  en 
su  funcidn  redentora  y expiatoria.  Se  trataba  posiblemente 
de  una  tradicion  soteriologica  salida  de  los  helenistas  de 
Antioquia  que  proclamaba  a Jesus  como  el  reconciliador, 
teniendo  en  mente  no  solo  la  tradicion  de  Lev.  16,  sino 
tambien  la  practica  de  todos  los  anos  del  Dfa  de  la  Gran 
Expiacidn  de  los  pecados  en  el  Templo  de  Jerusalen  17. 
Jesus  es  presentado  como  hilasterion  — termino  diffcil  y 
extensamente  discutido — , lugar  del  sacrificio  y vfetima 
al  mismo  tiempo,  y Dios  mismo  expiando,  de  una  vez  y 
para  siempre,  los  pecados  de  toda  la  humanidad.  De  esa 
manera  la  funcion  expiatoria  de  los  funcionarios  del 
Templo  quedaba  anulada,  y con  ella  la  ley  ritual.  La  sal- 
vacion se  extiende,  pues,  a todas  las  naciones.  Pablo  usa 
con  la  palabra  ambigua  hilasterion  simplemente  una 
imagen  sacrificial,  la  cual  no  da  cuenta  de  toda  la  persona 
y obra  de  Cristo. 

Este  fragmento  cultico  podemos  leerlo  tambi6n  desde 
la  perspectiva  historica  de  Jesus.  La  muerte  de  Jesucristo 
en  la  cruz  nos  muestra  la  expresion  maxima  del  pecado 
en  tiempos  de  Pablo,  asf  como  tambien  la  verdad  de  que 
la  justicia  no  viene  por  la  ley  18.  Las  autoridades  romanas 
habfan  crucificado  ya  a muchos  esclavos  inocentes,  pero 
su  inocencia  no  estaba  clara  debido  a la  ley  mentirosa, 
complice  de  las  injustices.  Con  la  condena  injusta  y 
muerte  de  Jesucristo,  el  claramente  inocente  “que  no 
conocio  pecado”  (2  Co.  5.21),  el  Hijo  de  Dios,  el  pecado 
se  muestra  como  tal,  con  nitidez.  Su  poder  puede,  por 
ende,  ser  destruido.  Dios  lo  destruye  resucitando  a Je- 
sucristo, el  condenado.  La  ley  judfa,  por  su  parte,  maldecfa 
a todos  los  colgados  en  maderos,  fueran  6stos  inocentes 
o no.  Al  maldecir  al  Hijo  de  Dios  se  evidencia  su  inu- 
tilidad.  Asf,  la  muerte  de  Jesus  en  la  cruz  en  Jerusalen  y 
su  resurreccion,  deslegitiman  ambas  leyes,  la  romana  y la 
judfa,  ambos  modos  de  vida:  el  eon  presente.  Esta  muerte 
le  permite  a Pablo  discemir  los  signos  de  la  justicia  de 
Dios,  a el  como  justo  y justificador.  Jesus,  por  su  vida  de 
fe,  marca  el  fin  de  los  sacrificios  de  inocentes.  El  los 
asume  de  una  vez  y para  siempre,  y abre  las  posibilidades 
para  una  nueva  manera  de  vivir.  La  fe  del  cristiano  consiste 
en  acoger  y hacer  suya  la  fe  de  Cristo  (vivir  en  Cristo). 
Participa  de  su  muerte  y resurreccion  (cf.  Flp.  3.10s;  2Co. 
4.11)  porque  cree  que  en  61  llegd  la  justicia  de  Dios,  y 
porque  cree  que  Dios  le  ha  resucitado. 

Sin  embargo,  el  decir  que  la  justicia  de  Dios  se  ma- 
nifiesta en  este  mundo  por  la  obra  liberadora  de  Jesucristo 


16  S.  K.  Williams,  op.  cit.,  pp.  443s. 

17  P.  Stuhlmacher,  “Zur  neueren  Exegese  von  Ro.3. 24-26",  en:  P. 
Stuhlmacher  (ed.),  Versohnung,  Gesetz  und Gerechtigkeit.  Gotinga  1981, 
p.  134. 

18  P.  Miranda,  Marx  y la  Biblia.  Salamanca,  1972,  p.  82. 
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no  cambia  en  nada  la  realidad,  el  problema  central.  Pablo 
tiene  que  releer  dos  elementos  importanu'simos  en  relacion 
a Jesucristo,  que  afectan  profundamente  a los  seres  hu- 
manos:  el  acto  de  justificar  — por  la  fe  de  Jesucristo — , 
y la  fe  de  los  seres  humanos  que  acogen  el  don  de  la 
justicia  de  Dios. 

El  habfa  dicho  en  el  v.  23  que  todos  pecaron  y estaban 
destituidos  de  la  gloria  de  Dios;  ahora  afirma  que  son 
justificados  ( dikaioumenoi ) por  el  don  de  su  gracia,  en 
virtud  de  la  redencion-liberacion  ( apolytroseos ) realizada 
en  Cristo  Jesus. 

El  verbo  justificar  ( dikaiod ),  traduce  aquf  el  verbo 
hebreo  tsedek,  en  causativo  (hifil)  19.  Es  decir,  Dios  hace 
que  los  seres  humanos  hagan  justicia.  Si  la  gran  calamidad 
que  Pablo  nos  hizo  ver  era  que  no  habfa  ni  un  justo,  nadie 
que  hiciera  el  bien,  ahora  el  mismo  Pablo  afirma  lo 
contrario:  por  la  manifestation  de  la  justicia  de  Dios 
mediante  la  fe  de  Jesucristo  y su  resurrection,  se  abre  la 
posibilidad  a todos  de  hacer  justicia,  pues  han  sido  justi- 
ficados, comenzando  con  Jesus. 

La  finalidad  de  la  justificacion  es  transformar  a los 
seres  humanos  en  sujetos  que  hacen  justicia,  que  rescatan 
la  verdad  aprisionada  en  la  injusticia.  En  la  obediencia  de 
la  fe  y no  de  la  ley  se  entra  en  un  nuevo  orden  de  vida, 
y los  que  optan  por  esta  “vida  hacen  de  sus  miembros 
armas  de  justicia”  (Ro.  6.13).  Dios  se  da  a sf  mismo  en 
el  don  de  la  justicia  y 20,  por  lo  tanto,  el  ser  humano  re- 
cobra su  capacidad  de  hacerla.  Pablo  tiene  en  mente,  sin 
duda,  la  realidad  de  una  nueva  creacion  (cf.  2Co.  5.17), 
no  solo  de  corazones  individuales  sino  de  la  sociedad 
entera  y de  todo  el  orbe  (Ro.  8.19-21). 

Esa  es  una  buena  nueva  para  toda  la  sociedad,  prin- 
cipalmente  para  los  pobres,  que  sufren  las  impiedades  e 
injusticias  del  opresor;  pero  tambien  para  todo  ser  humano, 
pues  a todos  se  les  abre  la  oportunidad  de  practicar  la 
justicia.  Desde  el  punto  de  vista  forense,  observamos  que 
en  el  acto  gratuito  de  la  justificacion  los  hombres  y las 
mujeres  pueden  presentarse  ante  Dios  y los  demas  como 
justos  y como  personas  dignas;  Dios,  en  el  evento  de  la 
recreation,  no  toma  en  cuenta  los  pecados  cometidos 
anteriormente  (cf.  Ro.  3.25;  2Co.  5.19). 

Tenemos  pues  un  Dios  “justo  y justificador”  (3.26) 
que,  en  su  derecho,  recupera  sus  criaturas  como  hijos  e 
hijas  con  el  fin  de  que  transformen  el  mundo  que  aun  esta 
bajo  la  ira,  bajo  su  juicio,  y que  lo  estar£  hasta  el  fin  de 
los  tiempos.  El  don  de  la  justificacion  es  parte  del  esjaton 
pero  no  el  esjaton  21 , por  eso  la  creacion  todavfa  gime 
(Ro.  8.22).  Esto  es  importante  para  los  pobres  y discri- 
minados,  por  cuanto  el  juicio  de  Dios  presente,  en  relacion 
dial6ctica  con  la  justicia  de  Dios,  tambien  presente,  ga- 
rantiza  que  se  haga  justicia  a los  debiles,  amenazados 
siempre  por  las  injusticias  de  los  seres  humanos. 

En  Romanos  se  insiste  en  que  Dios  justifica  por  gracia 
a todos  los  que  tienen  fe,  y no  por  las  obras  de  la  ley.  La 
nueva  humanidad  se  inaugura  con  Jesucristo  (segundo 


1 9 E.  Kasemann,  op.  cit.,  p.  96.  Cf.  J.  MIguez  Bonino,  “The  Biblical  Roots 
of  Justice”,  en:  Word  & World  1 (1987),  pp.  12-21. 

20  Ibid.,  pp.  101s. 

21  Ibid. 


mm 


Adam)  por  la  fe.  Para  fundamentar  su  argumento,  Pablo 
recurre  al  ejemplo  de  Abraham  en  Ro.  4.  Y es  a traves  de 
ese  capftulo  que  el  apdstol  explica  el  contenido  de  la  fe 
del  creyente.  Abraham  fue  justificado  porque  creyo  que 
Dios  da  vida  (z oopoieo)  a los  muertos  y llama  las  cosas 
que  no  son  para  que  sean  (4.17).  Se  trata  de  creer  en  lo 
que  es  imposible  para  el  ser  humano. 

Con  un  ejemplo  concreto,  el  apostol  afirma  que 
Abraham  transgrediendo  las  leyes  de  la  ffsica  — un  hombre 
a su  edad  no  puede  concebir  descendencia — , cree  contra 
toda  esperanza  ( elpida  ep  elpidi  episteusen)  que  engendrara 
(cf.  4.18s.).  Abraham,  ante  la  promesa  de  Dios,  salid 
fortalecido  en  la  fe,  plenamente  convencido  de  que  Dios 
tiene  poder  para  cumplir  lo  que  promete  (4.20-21).  Inme- 
diatamente  despuds,  Pablo  hace  un  paralelo  con  la  fe  del 
creyente  a quien  se  dirige:  es  la  descendencia  que  tambien 
cree  en  “Aquel  que  resucito  de  entre  los  muertos  a Jesus, 
Senor  nuestro”  (4.24). 

La  justificacion  y la  resurreccion  estan  fntimamente 
relacionadas.  Jesus  fue  resucitado  para  nuestra  justificacion 
(egerthe  dia  ten  dikaiosin  hemon)  (4.25);  o,  en  otras  pa- 
labras  del  mismo  Pablo,  fue  resucitado  para  que  fructifi- 
quemos  para  Dios  ( hina  karpoforesomen  to  theo)  (7.4). 
Cuando  Pablo  compara  la  participation  de  Cristo  y de 
Adam  en  la  historia,  subraya  el  caracter  de  vida  del  don 
de  la  justicia  (cf.  5.17,  18,  21)  por  Cristo.  Lo  mismo 
sucede  cuando  escribe  sobre  la  labor  del  Espfritu  (de  Dios 
o de  Cristo)  (8.6,  10,11).  La  esperanza-fe  del  creyente 
habitado  por  el  Espfritu  del  resucitado,  esta  en  que  el 
recibira  la  vida  asf  como  Jesus,  el  primero  de  muchos,  la 
recibio  (cf.  ICo.  15).  El  fundamento  de  la  esperanza  con- 
siste  en  que  la  justicia  de  Dios  esta  en  la  tierra  22,  y que 
por  lo  tanto  el  mundo  invertido,  que  tiene  cautiva  la  ver- 
dad, puede  ser  transformado  por  el  ser  humano  que  cree 
porque  ha  sido  justificado  por  gracia  mediante  la  fe  para 
que  se  haga  justicia  a los  debiles,  amenazados  siempre 
por  las  injusticias  de  los  seres  humanos.  Con  esta  certeza 
se  puede  seguir  adelante  en  esta  historia,  que  a pesar  de 
vivir  en  tiempos  de  gracia,  sigue  teniendo  presente  la 
logica  del  pecado,  la  ley  y la  muerte.  Son  tiempos  de 
lucha  entre  la  vida  y la  muerte,  la  logica  de  la  came  y la 
del  espfritu. 

3.  La  justificacion  desde 
los  excluidos  23 

Se  ha  entendido  la  justificacion  como  sinonimo  de 
humanizacidn,  esto  es  correcto.  Sin  embargo,  generalmente 
se  ha  tocado  unicamente  una  dimension  psicoldgica  del 
ser  humano:  el  sentirse  fibre  de  culpa  y reconocerse  como 
sujeto  finito  sin  la  necesidad  de  autoafirmarse  constan- 
temente  frente  a Dios,  los  demas  y el  mismo.  Esto  no  es 
suficiente  en  un  mundo  dividido  y donde  los  excluidos 
irrumpen  en  la  historia.  Existe  una  relacion  profunda  entre 
la  deshumanizacion  psicologica  — bajo  la  dimension  de 


22  P.  Miranda,  op.  cit.,  p.  261. 

23  Cf.  E.  Tamez,  op.  cit.,  pp.  137-183. 
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sentir  la  necesidad  de  aprobacidn  como  ser  humano — , y 
la  deshumanizacidn  corporal,  cultural  y social;  o sea, 
donde  se  palpan  las  huellas  de  la  desnutricidn  y de  la 
insignificancia. 

La  muerte  ronda  entre  el  hambre  y la  insignificancia. 
Allx  esta  el  reinado  del  pecado,  legitimado  por  la  ley  de 
la  exclusidn. 

Es  un  reino  de  muerte,  no  porque  este  muerto,  sino 
porque  mata;  estd  vivo  y su  vida  se  mantiene  al  absorber 
la  sangre  de  los  excluidos.  Se  trata  del  ldolo  que  se  impone 
como  seiior  24.  La  intencidn  de  su  logica  no  es  matar  en 
si,  no  obstante,  como  su  justicia  estd  orientada  a dar  vida 
a algunos  de  la  humanidad,  el  resto  queda  excluido  y su 
vida  es  amenazada  por  los  vaivenes  de  las  pulsaciones  de 
la  logica  que  se  sustenta  por  la  exclusion.  La  angustia  se 
anade  a la  experiencia  del  hambre  o a la  amenaza  de  la 
vida. 

Una  lectura  teologica  de  la  justification  en  un  con- 
texto  donde  los  pobres  y discriminados  son  amenazados 
en  su  existencia,  exige  que  el  acento  sea  puesto  en  la 
justicia  y la  gracia  de  Dios  que  eleva  al  excluido  a la 
dignidad  de  hijo  e hija  de  Dios.  Antes  de  hablar  de  “re- 
conciliation con  el  pecador”,  ella  habla  de  la  solidaridad 
de  Dios  con  el  excluido.  La  reconciliation  de  Dios  con  el 
pecador  es  un  aspecto  de  la  justificacion  por  gracia,  pero 
no  es  el  unico.  Desde  la  historia,  es  reflexionar  la  buena 
nueva  a partir  de  Cain  el  asesino,  sin  estimar  el  clamor  de 
la  sangre  de  su  hermano  Abel,  la  vfctima. 

La  rafz  de  la  justificacion  es  la  solidaridad  del  Dios 
Trino  con  los  amenazados  de  muerte.  Se  refiere  a la  soli- 
daridad incondicional  de  Dios  en  Jesucristo,  que  va  hasta 
el  padecimiento  de  la  cruz,  y a la  solidaridad  de  hermanos 
y hermanas  — fecundidad  de  la  justificacion,  procedente 
del  don  de  la  filiation. 

Gracias  a la  solidaridad  de  Dios,  en  el  evento  de  la 
justificacidn  por  la  fe  los  excluidos  recuperan  su  dignidad 
de  hijos  fibres.  La  imagen  de  Dios,  torturada,  se  manifiesta 
en  Jesucristo,  el  excluido  por  excelencia  25 . Y esa  misma 
imagen  de  Dios  se  manifiesta  en  todos  los  crucificados 
de  hoy.  Los  excluidos,  al  ofr  el  grito  del  abandono  en  la 
cruz,  y creer  que  Dios  escucho  al  crucificado  y le  resucitd 
en  su  justo  juicio,  tienen  fe  en  que  ellos  tambidn  han  sido 
escuchados  por  Dios.  Oyen  el  veredicto  de  la  resurrec- 
tion del  Excluido  y creen  que  ha  sido  justificado  por  su 
fe.  Se  inaugura  asf  la  justificacion  de  todos  aquellos  que 
creen  que  el  Crucificado  inocente  ha  sido  resucitado  por 
el  Dios  de  la  vida.  Dios  llama  amigo  al  que  cree.  No  se 
“regatea”  mds  el  derecho  divino  de  ser  una  persona  digna, 
amiga  de  Dios.  No  se  necesitari  meritos  para  ser  reco- 
nocido  como  tal.  Por  eso,  cuando  se  acoge  el  don  de  la 
justificacidn,  se  defiende  el  derecho  a la  vida. 

Mas  aun,  puesto  que  es  por  la  fe  y no  por  la  ley  que 
se  es  justificado,  el  excluido  humillado  toma  conciencia 
de  su  ser  como  sujeto  historico.  No  es  mas  objeto  ni  de 


24  Cf.  E.  Dussel  sobre  el  capital  como  ldolo,  Etica  comunilaria.  Buenos 
Aires,  1986,  pp.  145ss. 

25  Aqul  retomamos  algunos  elementos  de  la  cristologla  de  Jon  Sobrino: 
Jesus  en  America  Latina.  Su  significado  para  la  fe  y la  cristologla.  San- 
tander, 1982;  J.  Sobrino,  Cristolog la  desde  America  Latina.  Mexico,  1977. 
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la  ley  ni  de  un  sistema  que  le  reduce  a la  esclavitud.  Al 
ser  justificado  por  la  fe  de  Jesucristo  y por  la  fe  en  Aquel 
“que  da  vida  a los  muertos  y llama  a las  cosas  que  no  son 
para  que  sean”  (Ro.  4.17),  el  excluido  entra,  con  poder, 
como  un  hijo  de  Dios,  en  la  logica  de  la  fe,  en  la  cual  el 
criterio  fundamental  es  el  derecho  de  todos  a una  vida 
digna  y a la  paz. 

Si  la  raiz  de  la  justificacidn  es  la  solidaridad  de  Dios 
con  el  excluido,  la  solidaridad  interhumana  es  la  senal  de 
la  justificacion.  Esta  solidaridad  no  proviene  de  las  obras 
de  una  ley  que  exige  la  justicia  para  alcanzar  la  justifi- 
cacion. Si  los  meritos  propios  son  requisito,  no  hay  soli- 
daridad real  de  Dios.  La  solidaridad  se  opone  a la  ley  del 
merito.  La  obra  de  la  gracia  (p  de  la  fe)  nace  de  la  entrega 
fibre  de  los  hijos  de  Dios  2°  a su  vocation  de  dar  vida, 
vivir  y celebrarla  en  gratuidad.  En  Mt.  25.31-46  se  ayuda 
al  pobre  por  gracia,  sin  segundas  intenciones,  es  decir, 
sin  pensar  interesadamente  en  que  Dios  esta  presente  en 
ellos  y que  a el  se  esta  sirviendo.  En  la  medida  en  que  se 
hace  por  amor  a Dios,  independientemente  de  la  vida  de 
los  necesitados,  se  obra  segiin  la  ley  y no  la  gracia.  La 
solidaridad  viene  de  la  gracia  y se  desarrolla  en  la  gra- 
cia 27 . Quien  actua  por  amor  a Dios,  para  acumular  me- 
ritos, niega  la  justificacion  gratuita,  porque  sigue  sometido 
al  regimen  de  la  ley  y no  al  de  la  gracia. 

El  justificado  esta  al  servicio  de  la  justicia  y del 
projimo,  sin  embargo  no  es  un  esclavo  de  Dios.  Un  Dios 
que  exige  la  vida  de  sus  fieles  o les  hace  sus  esclavos  a 
cambio  de  la  justificacion,  no  es  el  Dios  que  justifica  por 
gracia  o que  llama  amigo  a aquel  que  tiene  fe  en  la  re- 
surrection de  los  muertos.  Al  contrario,  Dios  desautoriza 
y condena  a la  muerte  a todo  aquello  que  amenaza  la  vida 
de  sus  criaturas,  y a toda  ley  que  condena  al  ser  humano 
a la  esclavitud.  La  gloria  de  Dios  esta  en  ver  a sus  hijos 
e hijas  madurar  en  libertad  y justicia  a la  estatura  del 
Primogenito,  por  la  fe  — capacidad  concedida  por  el  evento 
de  la  justificacion — . 

Hablar  del  senorfo  de  Dios  en  la  vida  de  los  seres 
humanos,  equivale  a decir  que  dstos  han  tornado  la  ver- 
dadera  position  que  les  corresponde  como  seres  humanos 
en  esta  tierra.  No  como  seres  inferiores  a Dios,  sino  sim- 
plemente  como  sus  criaturas  convocadas  a vivir  digna- 
mente,  en  comunion  con  los  demas.  El  senorfo  de  Dios 
es  correlato  de  la  realization  del  ser  humano.  El  senorfo 
del  fdolo  es  correlato  de  la  deshumanizacidn. 

La  confianza  entre  Dios  y sus  hijos  es  mutua.  Por  un 
lado,  Dios  ha  justificado  por  la  fe,  sin  tomar  en  cuenta  los 
pecados,  porque  tiene  confianza  en  sus  criaturas,  su  propia 
creacion.  Por  otro  lado,  quien  acoge  el  don  de  la  justi- 
fication recobra  confianza  en  sf  mismo  como  sujeto  que 
crea  historia,  porque  Dios  le  ha  liberado  de  la  esclavitud 
de  la  ley,  del  pccado  y de  la  muerte.  Pero  su  confianza 
en  sf  mismo  es  sdlida,  porque  conffa  en  que  en  todo  su 
quehacer  es  sostenido  por  el  Espfritu  Santo.  Y deposita 
su  confianza  en  el  Dios  de  la  vida,  porque  reconoce  que 
el  ser  humano  es  pecador,  que  tiene  el  potential  de  matar 
a otros  y destruir  su  ambiente. 


26  J.  I.  Gonzalez Faus, Proyeclode  hermano.  Visidn  creyente  del  hombre . 
Santander,  1987,  pp.  650ss. 

27  G.  Gutierrez , Beber  de  su  propio  pozo.  Lima,  1983,  p.  169. 
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La  solidaridad  de  Dios  no  se  agota  en  el  dolor  ni  en 
la  amistad  fraternal.  El  excluido  cree  tambien  en  la  so- 
lidaridad del  Creador  todo  poderoso  que  vence  la  muerte 
y manifiesta  su  senorio  frente  a los  fdolos  que  matan.  En 
el  mundo  “objetivamente  cinico”  28,  donde  la  muerte  ataca 
a la  luz  de  la  legalidad,  se  necesita  una  fe  que  afirme  no 
solo  la  presencia  solidaria  y escondida  de  Dios  en  el 
excluido,  sino  la  conviccion  de  aquello  que  vaya  mas  alia 
del  poder  de  esta  realidad  de  anti-vida.  La  fe  recurre  a la 
esperanza  de  lo  imposible  — no  por  eso  falso;  en  terminos 
bfblicos,  equivale  a creer  en  la  resurreccion  de  los  muertos, 
o en  el  Dios  que  resucita  a los  muertos.  En  el  piano  de 
lo  factible,  equivale  a tener  la  certeza  escatologica  de  que 
el  mundo  de  muerte  puede  ser  transformado  pues,  en  la 
revelation  de  la  justicia  de  Dios,  se  ha  puesto  de  manifiesto 
el  derecho  de  todos  de  vivir  dignamcnte  como  seres 
humanos,  sujetos  de  su  historia  en  esta  tierra,  a pesar  del 
poder  de  las  fuerzas  que  tienden  a abandonar  a la  muerte 
a las  mayorfas.  Desde  su  lado  activo,  equivaldria  a afirmar 
que  tenemos  fe  en  que  se  puede  hacer  justicia  para  trans- 
formar  este  mundo  donde  abunda  la  muerte,  pese  a las 
leyes  o incluso  transgrediendolas,  porque  Dios,  en  su 
gracia,  ha  justificado  por  la  fe  de  Jesucristo  a quien  tiene 
la  capacidad  de  creer  que  para  Dios  nada  es  imposible, 
pues  resucito  a Jesus  como  el  primero  de  muchos.  La 
solidez  de  la  fe  esta  en  creer  que  el  Crucificado,  por  el 
cual  somos  justificados,  es  el  primer  justificado  de  muchos, 
y que  por  lo  tanto  vale  la  pena  seguir  la  vida  de  fe  que 
Jesus  llevo.  El  seguimiento  de  la  vida  entregada  de  Jesus, 
da  Sulidez  a la  fe. 


28  Tcrmino  de  Dorolhee  Solle,  Choosing  Life.  Filadelfia,  1986,  p.  1. 


Todos,  los  excluidos  y aquellos  que  practican  la 
exclusidn,  han  tenido  y tienen  la  oportunidad  de  ser  justi- 
ficados por^Dios  para  fecundar  una  vida  justa  y digna. 
Pues  la  “sentencia”  de  Dios  es  contra  toda  condena,  incluso 
contra  su  propio  juicio  justo,  que  es  la  muerte  para  los 
asesinos  y la  justicia  para  los  asesinados.  Los  pecados  no 
son  tornados  en  cuenta  porque  el  deseo  primordial  de 
Dios  es  el  de  forjar  una  humanidad  nueva,  una  comunidad 
sin  pobres  ni  insignificantes.  Todos,  incluso  los  Caines, 
en  este  nuevo  eon  inaugurado  por  Jesucristo,  son  llamados 
a la  solidaridad  en  tanto  que  hermanos  y hermanas,  hijos 
e hijas  del  Dios  de  Jesucristo,  el  Primogdnito. 

Los  hijos  de  Dios  que  viven  en  la  nueva  logica  del 
Espiritu  no  olvidan  su  pasado  de  victimas  ni  la  poten- 
cialidad  que  se  tiene,  siempre  como  humano,  de  someter 
al  otro  a la  exclusion.  Porque  el  que  Dios  acoja  a sus 
creaturas  como  sus  hijos  e hijas,  depende  solamente  de  su 
solidaridad  misericordiosa  y no  de  la  santidad  del  ser 
humano.  La  muerte  del  Crucificado  recuerda  siempre  la 
crueldad  del  pecado  mortifero,  y la  presencia  del  Espiritu 
en  el  justificado  se  toma  una  interpolation  critica  per- 
manente. 

En  fin,  el  evento  de  la  justificacidn  es  la  actualization 
historica  de  la  justicia  de  Dios  revelada  en  Jesucristo. 
Creer  en  lo  imposible  — resurreccion  de  los  muertos — , 
pero  siempre  posible  para  Dios,  es  un  camino  de  la  fe  que 
da  fuerza  al  justificado  para  luchar  por  la  vida  y transgredir 
toda  ley  o ldgica  que  legitima  la  muerte.  Estos  llamados 
hijos  de  Dios,  incorporados  a la  ldgica  de  la  fe  cuyo 
criterio  es  la  vida  de  todos,  son  quienes  apuestan  a la 
sobreabundancia  de  la  gracia  en  los  contextos  donde 
abunda  el  pecado  y la  muerte  (Ro.  5.20;  8.35-39).  La  ley 
no  esta  excluida  de  esta  orientacion  de  la  fe  (Ro.  7.12), 
ella  puede  asumirla.  Pues  toda  ley  que  gira  en  tomo  de 
esta  ldgica  y se  supedita  a las  necesidades  vitales  de  sus 
criaturas,  es  consolidada  por  Dios  (cf.  Ro.  3.31).  ■ 
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Arias  Penate,  Salvador; 
Jovan£,  Juan;  NG,  Luis, 
(coordinadores):  Centro 
America:  obstdculos  y 
perspectivas  del  desa- 
rrollo.  Un  marco  cuan- 
titativo-MOCECA. 

644  pags. 

ISBN  9977-83-065-7 


La  necesidad  de  identificar 
estrategias  para  dotar  al 
Istmo  Centroamericano  de 
una  imprescindible  base  de 
seguridad  y autosuficiencia 
alimentaria,  la  cual  no  es  siempre  atendida  en  su  justa 
dimension  por  los  programas  de  Estabilizacidn  econdmica 
y Ajuste  Estructural  que  se  adoptan  en  el  drea,  condujo  al 
Programa  de  Formacidn  en  Seguridad  Alimentaria 
CADESCA/CCE  — en  ultima  instancia — a la  formulacidn 
del  MOCECA  (Modelo  de  Coherencia  Economica  del 
Istmo  Centroamericano),  un  instrument  macroeconomico 
desarrollado  con  base  en  una  hoja  electronica  de  cdlculo. 
El  MOCECA  persigue  evaluar  de  manera  consistente  y 
coherente  la  viabilidad,  no  tanto  de  las  pollticas  econdmicas 
en  si,  sino  de  sus  resultados  en  el  crecimiento  econdmico  y 
— lo  que  deviene  mas  importante  y humanizador — de  su 
equidad  en  nuestras  sociedades. 


Informe  de  la  Comision  de  la  Verdad  1992-1993:  De  la 

locura  a la  esperanza.  La  guerra  de  12  anos  en  el  Salvador. 
276  pags.  ISBN  9977-83-069-X 

El  informe  de  la  Comisidn  de  la  Verdad  sobre  la  violencia 
en  el  Salvador  entrega  elementos  de  discemimiento  que 
pueden  contribuir  no  sdlo  a una  paz  con  justicia  en  ese  pals, 
sino  al  debate  respecto  de  los  caracteres  y funciones  que 
deben  alcanzar  las  estructuras  pollticas  de  las  sociedades 
latinoamericanas  de  modo  que  logren  configurar  dmbitos 
efectivos  de  interlocuci6n,  integracidn  y promocidn  de  una 
existencia  nacional  sin  excluidos  ni  discriminados. 
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